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प्रकाशकीय 


प्रो. सागरमल जैन ने जैन-विद्या के विविध पक्षो पर अपनी लेखनी 
चलायी है । उनके सभी निबन्ध सामायिक न होकर सार्वकालिक महत्त्व के है। 
उनके ये लेख भ्रमण, तुलसीपज्ला, दार्शनिक त्रैमासिक, परामर्श, जिनवाणी आदि 
अनेके पत्र-पत्रिकाओं मे पते रहँ है, साथ ही विमिन्न स्मृति-ग्रन्थो, 
अमिनन्दन-ग्रन्थो, स्मारिकार्ओं, संगोष्ठियों एवं कान्फरसों के आलेख संग्रहो मे भी 
उनके लेख प्रकाशित हुए दै । कुछ ग्रन्थो पर लिखी हुई उनकी भूमिकार्ए भी 
महत्त्वपूर्ण है । हमारी हार्दिक इच्छा है कि प्रो. सागरमल जैन द्वारा लिखित यह 
समस्त सामग्री पाठकों को एक साथ उपलब्ध हो जाय । योजना महत्त्वपूर्ण होते 
हुए भी बहुत दी व्यय साध्य है, करयोकि यह सभी सामग्री लगभग तीन हजार 
पृष्ठो की है। फिर भी कालक्रम मेँ उनके लेखों को संग्रहीत करके प्रकाशित 
करने की हमारी भावना है। यह सम्पूर्णं सामग्री लगभग दस खण्डो मेँ प्रकाशित 
होगी । उसके प्रथम चरण के स्प मेँ उनके कुह लेखों का प्रकाशन श्रमण के 
साथ-साथ "सागर जैन-विद्या भारती" के प्रथम खण्ड के स्पे अलगसेमभी 
कर रहँ है । इसमे उन सभी निबन्धो का संग्रह किया गया दै, जो विगत वर्षं में 
उनके द्वारा विभिन्न पत्र-पत्रिकाओं, ग्रन्थो ओर संगोष्ठि्यो हेतु लिखे गये है। 
इनमे ये मात्र "जेन आगमो मे हुआ भाषिक स्वस्प परिवर्तन" नामक लेख, 
तुलसीप्रजा खण्ड-१, अंक ३ में प्रकाशित हुआ है, शेष सभी लेखों का प्रकाशन 
होना है। फिर भी जिन पत्रपत्रिका या ग्रन्थों मे उनका प्रकाशन होना है, 
उनके प्रति आभार व्यक्त करते हुए इन्हे यह प्रकाशित किया जा रहा है । इन 
लेखों का कम्प्यूटर द्वारा कम्पोजिग-कार्य श्री बृजेश कुमार श्रीवास्तव ने एवं 
मुद्रण-कार्य रत्ना प्रिटिग वक्यं ने किया है। साथ दही प्रूफ रीडिग में ड. अशोक 
कुमार सिंह ओर श्री असीम कुमार मिश्र ने सहयोग प्रदान किया, अतः हम इन 
सभी के प्रति अपना आभार व्यक्त करते है । 
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प्रो. सागरमल जेन 
जीवन परिचय 


जन्म ओर बाल्यकाल 


प्रो, सागरमल जैन का जन्म भारत के हृदय मालव अंचल के शाजापुर नगर 
म विक्रम संवत्‌ 1988 की माघपूर्णिमा के दिन हुआ था। आपके पिता श्री 
राजमल जी शक्करवाल्े मध्यम आर्थिक स्थिति होने पर मी ओसवाल समाज के 
प्रतिष्ठित व्यक्तियों मे माने जते थे) आपका गोत्र मण्डलिक है। आपकी माता 
श्रीमती गंगाबाई एक धार्मिक महिला थीं । आपके जन्म के समय आपके पिताजी 
सपरिवार अपने नाना-नानी के साथ ही निवास करते थे, क्योकि आपके 
दादा-दादी का देहावसान आपके पिताजी के बचपनमेंहीदहो गया था) बालक 
सागरमल को सर्वाधिक प्यार ओर दुलार मिला अपने पिता की मौसी पानबाई 
से । उन्होनि ही आपके बाल्यजीवन म धार्मिक संस्कारों का वपन मी किया। वे 
स्वभावतः विरक्तमना थीं । विक्रम संवत्‌ 1994 मेँ जब आपकी वय लगभग 6 
वर्ष की थी, तभी उन्होने पूज्य साध्वी श्री रत्नकुवर जी म.सा. के सान्निध्य में 
संन्यास ग्रहण कर लिया था। वे आज प्रवर्तनी रत्नरकुवरजी म.सा. के साध्वी 
संघ में वयोवृद्ध साध्वी प्रमुखा के स्प मँ शाजापुर नगर मेँ ही स्थिरवास कर रहीं 
है । इस प्रकार आपका पालन-पोषण धार्मिक संस्कारमय परिवेश में हुआ। 
मालवा की माटी से सहजता ओर सरलता तथा परिवार ये पापभीरुता एवं 
धर्म-संस्कार लेकर आपके जीवन की विकास यात्रा आगे बदु । 


शिक्षा 


बालक सागरमल कै प्रारम्भिक शिक्षा तोडेवाले भैया की पाठशाला मेँ 
हुई । यह पाठशाला तब अपने कठोर अनुशासन के लिए प्रसिद्ध थी । यही कारण 
धा कि आपके जीवन में अनुशासन ओर संयमः के गुण विकसित हुए । इस 


पाठशाला से तीसरी कक्षा उत्तीर्णं कर लेने पर आपको तत्कालीन ग्वालियर . ,, 


राज्य कै रेग्लो वर्नाक्यूलर मिडिल स्कूल की चौथी कक्षा में प्रवेश मिला। यह 
रामजी भैया सितूतकर जैसे कठोर एवं अनुशासनप्रिय अध्यापकों के सान्निध्य में 
आपने कक्षा 4 से कक्षा 8 तक की शिक्षा ग्रहण की ओर समी परीक्षां प्रथम 
प्रणी मेँ उत्तीर्ण की 1 माध्यमिक (मिडिल) परीक्षा में प्रथम श्रेणी के साथ-साथ 
शाजापुर जिले में प्रथम स्थान प्राप्त किया । सातव्य है कि उस समय माध्यमिक 


2 


परीक्षा पास करने वालों के नाम ग्वालियर गजट में निकलते थे । जिस समय 
डस मिडिल स्कृल म आपने प्रवेश लिया था, उस समय द्वितीय महायुद्ध अपनी 
समाप्ति की ओर था ओर दिल्ली एवं बम्बई के मध्य आगरा-बाम्बे रोड पर 
श्स्थत शाजापुर नगर के उस स्कूल के पास का मैदान सैनिको का पड़ाव स्थल 
धा। साथ ही उस समय ग्वालियर राज्य मेँ प्रजामण्डल द्वारा स्वतन्त्रता 
आन्दोलन की गतिविधि्ौ भी तेज हो गई थीं । बाल्यावस्था की स्वाभाविक 
चपलता वश कभी आप आगरा-बम्बई सडक पर गुजरते हुए गोरे यैनिकों को 
\/ {0 16०" कह कर प्रोत्साहित करते, तो कमी प्रजामण्डल की प्रभात 
केरियों के साथ भारतमाता की जय' का उद्घोष करते । बालक सागरमल ने 
इसी समय अपने मित्रौ के साथ पार्श्वनाय बाल मित्र-मण्डल की स्थापना की। 
सामाजिक एवं धार्मिक गतिविधियों के साथ-साथ, मण्डल का एक प्रमुख कार्यं धा 
अपने सदस्यों को बीड़ी-सिगरेट आदि दर्व्यसनोँ से मुक्त रखना । इसके लिए 
सदस्यों पर कड़ी चौकसी रखी जाती थी। परिणाम यह हुआ कि यह 
मित्र-मण्डली व्यसन-मुक्त ओर धार्मिक संस्कारों से युक्त रही । 


माध्यमिक परीक्षा (कक्षा 8) उत्तीर्णं करने के पश्चात्‌ परिवार के सोग सब 
से बड़ा पुत्र होने के कारण आपको व्यवसाय से जोड़ना चाहते थे, परन्तु आपके 
मन मे अध्ययन की तीव्र उत्कण्ठा थी। उस समय शाजापुर नगर, ग्वालियर 
राज्य का जिला मुख्यालय था, फिर भी वौ कोई हाईस्कूल नही था । आपके 
अत्यधिक आग्रह पर आपके पिता ने आपकी ससुराल शुजालपुर के एक मात्र 
हाईस्कूल मे अध्ययन के लिए प्रवेश दिलाया । ज्ञातव्य है कि बालक सागरमल 
की सगाई इसके पूर्व ही हो चुकी थी । किन्तु वहँ प्रवेश के लगमग 15-20 दिन 
पश्चात्‌ ही आप अस्वस्थ हो गये, फलतः मात्र उद माह के अल्प प्रवास के 
पश्चात्‌ पारिवारिक ममता ने आपको वापस शाजापुर बुला लिया । इसप्रकार 
आपका अध्ययन स्थगित हो गया ओर आप अल्पवय मे ही सरफि के व्यवसाय 
से जुड गये । 


विवाह एवं पारिवारिक तथा सामाजिक गतिविधि 


आपकी सगाई तो बाल्यकाल मे ही हो गयी धी ओर विवाह की योजना भी 
बहुत पहले ही बन गई थी, किन्तु आपकी सारकरकैसर की असाध्य बीमारी से 
ग्रस्त हो जाने ओर बाद मेँ उनकी मृत्यु हो जाने के कारण विवाह थोडे समय के 
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लिए टला तो सही किन्तु 17 वर्ष की वयम प्रवेश करते दी वैशाख शुक्ला 
त्रयोदशी वि. संवत्‌ 2005 तदनुसार 21 मई 1948 को आपको श्रीमती 
कमलाबाई के साथ दाम्पत्य-सूत्र मेँ बौध दिया गया । अल्पवय मेँ आपके विवाह 
का एक अन्य कारण यह भी था कि आपकी मातृतुल्या पूज्य साध्वी श्री पानकुंवर 
जीम.सा. के दीक्षित हो जाने ओर बाल्यकाल से ही आपकी सुचि साधु-सन्तों 
के समीप अधिक रहने की होने के कारण परिवार कौ भयथा कि कीं 
बालकमन पर वैराग्य के संस्कार न जम जाये ? इस प्रकार किशोरवयमेंदही 
आपको गृहस्थ जीवन ओर व्यवसाय से जुड़ जाना पड़ा । जौ दिन आपके खेलने 
ओर खाने के थे, उन्दी दिनों मेँ आपको पारिवारिक एवं व्यावसायिक दायित्व का 
निर्वाह करना पडा । यद्यपि आपके मन मेँ अध्ययन के प्रति अदम्य उत्साह था, 
किन्तु शाजापुर मेँ हाईस्कूल का ` अभाव. तथा पारिवारिक ओर व्यावसायिक 
दायित्वों का बोद्ध इसमे बाधक था, फिर भी जहौ चाह होती है वही कोई न कोई 
राह निकल ही आती दै । 


व्यवसाय के साथ-साथ अध्ययन 


चार वर्षं के अन्तराल के पश्चात्‌ सन्‌ 1952 में हिन्दी साहित्य सम्भेलन 
प्रयाग से "व्यापार विशारद' की परीक्षा उत्तीर्ण की ओर उसके दो वर्ष पश्चात्‌ 
1954 में अर्थशास्त्र विषय से साहित्यरत्न की परीक्षा उत्तीर्णं की । उस समय 
आपने अर्थशास्त्र को सुगम ठंग से अध्ययन करने ओर स्मृति मेँ रखने का एक 
चार्ट बनाया था, जिसकी प्रशंसा उस समय के एम.ए. अर्थशास्त्र के छात्रो ने भी 
की थी। इसी बीच आपका पत्र-व्यवहार इलाहाबाद के सुप्रसिद्ध अर्थशास्त्री 
भगवानदास जी केला से हुआ । उन्होने श्री नरहरि पारिख के मानव अर्थशास्त्र 
के आधार पर हिन्दी मेँ मानव अर्थशास्त्र लिखने हेतु आपको प्रेरित किया धा। 
तब आप हाईस्कूल भी उत्तीर्णं नहीं थे ओर आपकी वय मात्र बीस वर्ष की थी। 
इस समय आपके एक नये मित्र बने सारंगपुर के श्री मदनमोहन राठी । इसी 
काल म आपने धार्मिक परीक्षा बोई, पाथडी से जैन सिद्धान्त विशारद की परीक्षा 
उत्तीर्णं की । सन्‌ 1953 मेँ शाजापुर नगर मे एक प्राइवेट हाईस्कूल प्रारम्भ 
हुआ । यद्यपि अपने व्यावसायिक क्रिया-कलापोँ मेँ व्यस्त होने के कारण आप 
उसके छात्र तो नदीं बन सके, किन्तु आपके मन मेँ अध्ययन कै प्रसुप्त भावना 
पुनः जागृत हो गई ओर सन्‌ 1955 में आपने अपने मित्र श्री माणकचन्दर जैन के 
साथ स्वाध्यायी ह्यत्र के स्प में हाईस्कूल की परीक्षा दी। वय मे माणकचन्द्र 
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आपसे तीन वर्षं ह्णोटे धे फिर भी आप दोनों मे गहरी दोस्ती थी । यद्यपि आप 
नियमित अध्ययन तो नहीं कर सके, फिर भी अपनी प्रतिभा के बल पर आपने 
उस परीक्षा मे उच्च द्वितीय श्रेणी के अंक प्राप्त किये। अच्छ अंकों से उत्तीर्ण 
होने के परिणामस्वस्प आप के मन मे अध्ययन की भावना पुनः तीव्र हो गयी। 
इसी अवधि में व्यवसाय के क्षेत्र मे मी आपने अच्छी सफलता ओर कीर्तिं अजित 
की। पिता जी की प्रामाणिकता ओर अपने सौम्य व्यवहार के कारण आप ग्राहकों 
का मन मोह लिया करते धे । परिणामस्वस्प आपको व्यावसायिक क्षेत्र मे अधिक 
प्रतिष्ठा प्राप्त हुई । अल्प वय मेँ ही आपको शाजापुर नगर के सर्राफा 
एसोसियेशन का मंत्री बना दिया गया । पारिवारिक ओर व्यावसायिक दा्िर्त्वो 
का निर्वाह करते हुए मी आपमें अध्ययन की स्चि सदैव जीवन्त रही । अतः 
आपने सन्‌ 1957 में इण्टर कामर्स की परीक्षादे दीदी ओर इस परीक्षामेंभी 
उच्च द्वितीय श्रेणी के अंक प्राप्त किये। यह आपका सद्भाग्य ही कहा जयेगा 
कि चाहे व्यवसाय का क्षत्र हो या अध्ययन का असफलता ओर निराशा का मुख 
आपने कमी नहीं देखा । किन्तु आगे अध्ययन का क्रम पुनः खण्डित हो गया, 
क्योकि उस समय शाजापुर नगर मेँ कोई महाविद्यालय नहीं था ओर बी.ए. की 
परीक्षा स्वाध्यायी हात्र के स्पे नहीं दी जा सकती थी। अतः एक बार पुनः 
आपको व्यवसाय के क्षत्र मे ही केन्द्रित होना पड़ा, किन्तु भाग्यवानोँ के लिए कीं 
न कही कोई द्वार उदघाटित हो ही जाता है। उस समय म.प्र. शासन ने यह 
नियम प्रसारित किया कि 25000 रसु. की स्थायी राशि बैक मे जमा करके कोई 
भी संस्था महाविद्यालय का संचालन कर सकती है । अतः आपने तत्कालीन 
` विधायक श्री प्रताप भाई से मिलकर एक महाविद्यालय खुलवाने का प्रयत्न किया 
ओर विभिन्न सोतं से घन राशि कै व्यवस्था करके बालकृष्ण शर्मा नवीन 
महाविद्यालय की स्थापना की ओर स्वयं भी उसमें प्रवेश ले लिया । व्यावसायिक 
दायित्व से जुड़े होने के कारण आप अधिक नियमित नहीं रह सके, फिर भी 
बी.ए. परीक्षा म बैठने का अवसर तो प्राप्तहो ही गया। इस महाविद्यालय के 
माध्यम ये सन्‌ 1961 मेँ बी.ए. की परीक्षा द्वितीय श्रेणी मेँ उत्तीर्णं की। इस 
समय आप पर व्यावसायिक, पारिवारिक ओर सामाजिक दायित्व इतना अधिक 
था कि चाहकर भी अध्ययन के लिए आप अधिके समय नहीं दे पाते थे। अतः 
अंकों का प्रतिशत बहुत उत्साहजनक नहीं रहा तो भी शाजापुर से जो हात्र इस 
परीक्षा मेँ बैठे थे उनमें आपके अंक सर्वाधिक थे। आपके तत्कालीन साथियों में 
श्री मनोहरलाल जैन एवं आपके ममेरे भाई रखबचन्द्र प्रमुख ये । 


परिवार ओर समाज 


गृही जीवन मेँ सन्‌ 1951 मेँ आपको प्रथम पुत्ररत्न की प्राप्ति हुई, किन्तु 
दर्दैव से वह अधिक समय तक जीवित नहीं रह सका । अगस्त 1952 मेँ आपके 
द्वितीय पुत्र नरेन्द्रकुमार का जन्म हुआ । सन्‌ 1954 मे पुत्री कु. शोभा का ओर 
1957 मँ पुत्र पीयुषकुमार का जन्म हुआ । बढ़ता परिवार ओर पिता” की 
अस्वस्थता तथा होट भाई-बहनों का अध्ययन -- इन सब कारणों से मात्र 
पच्चीस वर्षं की अल्पवय मे ही आप एक के बाद एक जिम्मेदारियोँ के बोद्य से 
दबते ही गये। उधर सामाजिक ओर धार्मिक क्षेत्र में मी आपकी प्रतिभा ओर 
व्यवहार के कारण आप पर सदैव एक के बाद दूसरी जिम्मेदारी डाली जाती 
रही । इसी अवधि मेँ आपको माधव रजत जयंती वाचनालय, शाजापुर का 
सचिव, हिन्दी सादित्य समिति, शाजापुर का सचिव तथा कुमार साहित्य परिषद्‌ 
ओर सद्‌-विचार निकेतन के अध्यक्ष पद के दायित्व मी स्वीकार करने पडे । 
आपके कार्यकाल मेँ कुमार साहित्य परिषद्‌ का म.प्र. क्षत्र का वार्षिक अधिवेशन 
एवं नवीन जयंती समारोहं के मव्य आयोजन भी हूए । इस माध्यम से आप 
बालकवि बैरागी, पद्मश्री डो. लक्ष्मीनारायण शर्मा आदि देश के अनेक 
साहित्यकार से भी जुडे । इसी अवधि मेँ आप स्थानीय स्थानकवासी जैन संघ 
के मंत्री तथा म.प्र. स्थानकवासी जैन युवक संघ के अध्यक्ष बनये गये। सादडी 
सम्मेलन के पश्चात्‌ स्थानकवासी जैन युवक संघ के प्रान्तीय अध्यक्ष के स्पमें 
आपने म.प्र. के विभिन्न कषत्रं का व्यापक दौरा भी किया तथा जैन समाज की 
एकता को स्थायित्व देने का प्रयत्न किया । 


एम.ए. का अध्ययन ओ« व्यवसाय में नया मोड़ 


इन गतिविधियों मँ व्यस्त होने के बावजूद भनी आपकी अध्ययन की 
अभिरुचि कंठित नहीं हुई, किन्तु कठिनाई यह थी कि न तो शाजापुर मेँ 
स्नातकोत्तर कक्षायं खुलनी सम्भव शीं भौर न इन दायित्वं के बीच शाजापुर से 
बाहर किसी महाविद्यालय में प्रवेश लेकर अध्ययन करना ही, किन्तु शाजापुर 
महाविद्यालय के तत्कालीन प्राचार्य श्री रामचन्द्र चन्द्रः की प्रेरणा से एक मध्यम 
मार्ग निकाला गया ओर यह निश्चय हुआ कि यदि कुष दिन नियमित रहा जाये 
तो अग्रिम अध्ययन की कु सम्भावना्यै बन सकतीं है । उन्दी के निर्देश पर 
आपने जुलाई 1961 में क्रिश्चियन्‌ कालेज, इन्दौर मे एम.ए. दर्शन-शास्त्र के 
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विद्यार्थी के स्प में प्रवेश लिया । इन्दौर मेँ अध्ययन करने मेँ आवास, भोजन आदि 
की अनेक कठिनायै रहीं । सर्वप्रथम आपने चाहा कि क्रिश्चियन कालेज के 
सामने नसियाजी में स्थित दिगम्बर जैन ह्वत्रावास में प्रवेश लिया जाय, किन्तु 
वर्हौ आपका श्वेताम्बर कुल मेँ जन्म लेना डी बाधक बन गया, फलतः क्रिश्चियन 
कालेज के ह्यात्रावास में प्रवेश लेना पड़ा। वौ नियमानुसार छात्रावास के 
भोजनालय मे भोजन करना आवश्यक था, किन्तु उसमे शाकाहारी ओर 
मांसाहारी दोनों प्रकार के भोजन बनते थे ओर चम्मच तथा बर्तनों का कोई 
विवेक नहीं रखा जाता था। कृषक दिन आपने मात्र दही ओर रोटी खाकर 
निकाले, किन्तु अन्त मेँ विवश होकर हछात्रावास द्छोड दिया। कुह दिन 
इधर-उधर रहकर गुजारे, अन्त मँ राजेन्द्र नगर मेँ मकान लेकर रहने ले । 
कुह दिन पत्नी को भी साधते गये, किन्तु पारिवारिक स्थिति म यह सुख 
अधिक सम्भव नहीं था । फिर भी आपने अपने अध्ययन-क्रम को निरन्तर जारी 
रखा । सप्ताह मे दो-तीन दिन इन्दौर ओर शेष समय शाजापुर । इसी भाग-दौड़ 
म आपने सन्‌ 1962 म एम.ए. पूर्वाद्धं ओर सन्‌ 1963 मे एम.ए. उत्तरार्द्ध की 
परीक्षा्पे न केवल प्रथम भ्रेणी में उत्तीर्णं की, अपितु तत्कालीन पश्चिमी 
मध्य-प्रदेश के एकमात्र विश्वविद्यालय विक्रम विश्वविद्यालय की कला संकाय में 
द्वितीय स्थान भी प्राप्त किया। ज्ातव्य है कि उस समय कला संकाय में 
सामाजिक विज्ञान संकाय भी समाहित थी । 


एम.ए. की परीक्षा उत्तीर्णं करने के पश्चात्‌ आपके जीवन मे एक 
निर्णायक मोड का अवसर आया । सन्‌ 1962 मे मोरारजी देसाई ने स्वर्ण 
नियन्त्रण अधिनियम लागू किया, फलस्वरुप स्वर्ण-व्यवसाय प्रतिबन्धित व्यवसाय 
के क्षत्र मे आ गया ओर इस व्यवसाय को प्रामाणिकता पूर्वकं कर पाना कठिन हो 
गया ओर चोरी-दपि धन्धा करना आपकी प्रकृति के अनुकूल नहीं था । अतः 
आपने अपने व्यवसाय को एक नया मोड देने का निश्चय किया । आपका ह्योटा 
भाई कैलाश, जो उस समय एम. काम. (अन्तिम वर्ष) मेँ था, उसके लिए भी 
स्वतन्त्र व्यवसाय का प्रश्न था। अतः आपने स्वर्ण के व्यवसाय के स्थान पर 
कपडे का व्यवसाय प्रारम्भ करने का निश्चय किया । कठिनाई यह थी किं इन 
दोनों व्यवसायों को किस प्रकार संचालित किया जाय, क्योकि अभी माई कैलाश 
को अपना अध्ययन पूर्ण कर लौटने मे कुष समय था। 


दर्शनशास्त्र के अध्यापन 


एक ओर प्रबुद्ध वर्ग का आग्रह था कि दर्शन जैसे विषय मेँ प्रथम श्रेणी एवं 
प्रथम स्थान में स्नातकोत्तर परीक्षा पास करके भी व्यावसायिक कार्यों से जुड़े 
रहना यह प्रतिभा का सम्यक्‌ उपयोग नहीं है, तो दुसरी ओर पारिवारिक 
परिस्थिति्यौ ओर दायित्व व्यवसाय के क्षत्र का परित्याग करने में बाघधक थे। 
वस्तुतः सरस्वती ओर लक्ष्मी की उपासना मेँ से किसी एक के चयन का प्रश्न 
आ खड़ा हुआ था। यह आपके जीवन का निर्णायक मोड धा। स्वर्ण नियन्त्रण 
कानून लागू होना आदि कृद्ध बाह्य परिस्थितियों ने भी जीवन के इस निर्णायक 
मोड़ पर आपको एक दूसरा ही निर्णय लेने को प्रेरित किया । फिर भी लगभग 
50 वषँ से सुस्थापित तथा अपने पूरे क्षत्र मेँ प्रतिष्ठित उस व्यावसायिक 
प्रतिष्ठान को एकाएक बन्द कर देना न सम्भव ही था ओरन दही परिवार के 
हित मे। यह भी संयोग था कि सन्‌ 1964 के मध्यमेंम.प्र. शासन की ओरसे 
दर्शनशास्त्र के व्याख्याताओं के कुं पदों के लिए चयन क अधिसूचना प्रसारित 
हुई । जब आपको उस विज्ञापन की जानकारी हुई तो आपने भी सहज स्प से 
एक आवेदन पत्र प्रस्तुत कर दिया । आवेदन पत्र पर्हुचने के कुह समय पश्चात्‌ ही 
आपको म.प्र. शासन की ओर से दर्शनशास्त्र के व्याख्याता पद पर नियुक्ति का 
` आदेश प्राप्त हुआ । आपने सोचा भी नहीं था कि यह सब इतने सहज स्पमे हो 
जायेगा । अब यह निर्णय की घड़ी थी। एक ओर माता-पिता ओर परिजन 
व्यवसाय से जुडे रहने का आग्रह करते थे तो दूसरी ओर अन्तर मेँ ष्पी 
ज्ञानार्जन की ललक व्यवसाय से निवृत्ति लेकर विद्या की उपासना हेतु प्रेरित 
कर रही थी । आपके भाई कैलाश, जो उस समय उज्जैन विक्रम विश्वविद्यालय 
भे एम. काम. के अन्तिम वर्ष मेँ थे, उससे आपने व्रिचार-विमर्थ किया ओर उसके 
द्वारा आश्वस्त कयि जने पर आपने दर्शनशास्त्र के व्याख्याता के स्पमं 
शासकीय सेवा स्वीकार करने का निर्णय ले लिया। फिर भी पिताजी का 
स्वास्थ्य ओर व्यवसाय का विस्तृत आकार एेसा नहीं था कि आपकी 
अनुपस्थिति मँ केवल पिताजी उसे सम्भाल सके, ये अन्तर्रनद्र के कठिन क्षण थे । 
लक्ष्मी ओर सरस्वती की उपासना के इस द्वनद्र मे अन्ततोगत्वा सरस्वती की 
विजय हुई ओर दुकान पर दो मुनीर्मो की व्यवस्था करके आप शासकीय येवा के 
लिर चल दिये । 


आपकी प्रथम नियुक्ति महाकौशल महाविद्यालय जबलपुर मेँ हुई । संयोग से 
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वह आपके पूर्वं परिचित उस समय के आचार्यं रजनीश (बाद के भगवान ओर 
ओशो) उसी विभाग मेँ कार्यरत थे। आपने उनसे पत्र व्यवहार किया ओर 
दीपावली पर्वं पर लक्ष्मी की अन्तिम आराधना करके सरस्वती की उपासना के 
लिए 5 नवम्बर, 1964 को जबलपुर के लिए प्रस्थान किया । बिदाई दृश्य बड़ा 
ही कर्ण था। पूरे परिवार ओर समाज में यह प्रथम अवसर था जब कोई 
नौकरी के लिये घर से बहुत दूर जा रहा था । मित्रगण ओर परिजनों का स्नेह 
एक ओर धा, तो दूसरी ओर आपका दद्‌ निश्चय । पिताजी की मग पर बडे पुत्र 
को उनके पास रखने का आश्वासन देकर अश्रुपूर्णं खों से बिदा ली । 


जबलपुर में जिस पद पर आपको नियुक्ति मिली थी वह पद व्ही के 
एक व्याख्याता के प्रमोशन से रिक्त होना था, किन्तु वे जबलपुर होडना नहीं 
चाहते थे । तीन दिन प्राचोर्यं के कार्यालय के चक्कर लगाये, किन्तु अन्त मे शिक्षा 
सचिव से हुई मौखिक चर्चा के आधार पर प्राचार्य ने आपको एक पत्र दे दिया, 
जिसके आधार पर आपको ठाकुर रणमत्तसिह कालेज, रौरव मेँ दर्शनशास्त्र के 
व्याख्याता का पद ग्रहण करना था। री्वौ आपके लिए पूर्णतः अपरिचित था, 
फिर भी आचार्यं रजनीश आदि की सलाह पर तीन दिन जबलपुर में बिताने के 
पश्चात्‌ रवी के लिए रवाना हुए । यह विभाग मे डो. डी.डी. बन्दिष्टे का ओर 
महाविद्यालय के ड. कन्छेदीलाल जैन आदि अनेक जैन प्राध्यापक का सहयोग 
मिला । एक मकान लेकर दोनों समय दाब मेँ भोजन करते हुए आपने अध्यापन 
कार्य की इस नई जिन्दगी का प्रारम्भ किया। पहली बार आपको लगा कि 
पठ्ने-पठ़ाने का आनन्द कु ओर है किन्तु रीर्वौ का यह प्रवास मी अधिक 
स्थायी न बन सका । शासन द्वारा वह किसी अन्य व्यक्ति को भेज दिये जाने के 
कारण आपको अदेशित किया गया कि आप महारानी लक्ष्मीबाई स्नातकोत्तर 
महाविद्यालय ग्वालियर जाकर अपना पदभार ग्रहण करे । प्रथम ग्रासे मक्षिका 
पातः की उक्ति के अनुसार शासकीय सेवा का यह अस्थायित्व ओर एक शहर 
से दूसरे शहर भटकना आपके मन को अच्छा नहीं लगा ओर एक बार मन में 
यह निश्चय किया कि शासकीय सेवा का परित्याग कर देना ही उचित है, किन्तु 
प्रो. बन्दिष्टे ओर कु मित्रों के समद्चाने पर आपने इतना माना कि आप 
ग्वालियर होकर ही शाजापुर जार्येगे । 


ग्वालियर जाने मँ आपके दौ-तीन आकर्षण थे, एक तो म.प्र. स्थानकवासी 
जैन युवक संघ की ग्वालियर शाखा के प्रमुख श्री टी. सी. बाफना आपके पूर्व 
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परिचित थे, दूसरे प्रो. जी. आर. जैन से भी आपका पूर्वं परिचय था ओर आप 
जैन सापेक्षतावाद ओर आधुनिक विज्ञान पर शोधकार्यं करने की दृष्टि से उनसे 
अधिक गहराई से विचार-विमर्थे करना चाहते थे । अतः 27 नवम्बर 1964 को 
मात्र 17 दिन के री प्रवास के पश्चात्‌ आप ग्वालियर के लिए रवाना हुए । 
ग्वालियर पचने पर आप मान-मन्दिर होटल मे रुके ओर प्रातः महाविद्यालय 
के प्राचार्य प्रो. एम.एम. कुरेशी ओर विभागाध्यक्ष डो. एस.एस. बनज से मिले। 
दोपहर म आपने टी. सी. बाफना ओर प्रो. जी. आर. जैन से मिलने का कार्यक्रम 
बनाया । जब प्रो. जी.आर. जैन से मिले तो उनका पहला प्रश्न था कदी रुके 
हो? यह बताने पर उनका पहला वाक्य था -- तुम सामान लेकर आ जाओ ओर 
तत्काल ही एक हाल की साफ-सफाई कर आपके रहने की व्यवस्था अपने ही 
घर मँ कर दी।-संध्याः को महाविद्यालय के दर्शन-विभाग के व्याख्याता डौ. 
अशोक लाड ओर वाणिज्य विभाग के श्री गोविन्द दास माहेश्वरी आप से मिलने 
अये । इनसे प्रथम परिचय ही एेसा रहा किं आप तीनो गहरे मित्र बन गये । एक 
ही दिन में परिवेश ही बदल गया ओर शाजापुर वापस लौट जाने का विकल्प 
समाप्त हो गया । दिसम्बर मे शीतकालीन अवकाश के पश्चात्‌ जनवरी 1965 मेँ 
आप ह्टे पुत्र, पुत्री ओर पत्नी को लेकर ग्वालियर आ गये । यद्यपि आप के 
लिए अध्यापन का कार्य बिल्कुल नया था, किन्तु पर्याप्त परिश्रम ओर विषय की 
पकड होने से आप शीघ्रहीष्छात्रों के प्रिय बन गये। संयोग से महाविद्यालय मं 
उसी वर्ष दर्शनशास्त्र की स्नातकोत्तर कक्षा प्रारम्भ हुई थीं । अतः आपने 
कठिन परिश्रम करके हात्र को न केवल महाविद्यालय म पद़ाया, बल्कि घर पर 
बुलाकर भी उनकी तैयारी करति रहे । सभी का परीक्षाफल भी अच्छा रहा। 
अतः शीघ्र ही एक सुयोग्य अध्यापक के स्प मेँ आपकी ख्याति हो गयी । 


ग्वालियर मे जब मनोविज्ञान का स्वतन्त्र विषय प्रारम्भ हुआ तो आपने 
प्रारम्भ मेँ उसके अध्यापन का दायित्व भी दर्शनशास्त्र के अध्यापन के साथ-साथ 
सम्भाला। आपने जेन, बौद्ध ओर गीता के आचार-दर्शनौं का तुलनात्मक 
अध्ययन' जैसा व्यापकं विषय लेकर पी-एच.डी. की उपाधि हेतु अपना पंजीयन 
करवाया ओर शोध प्रबन्ध लिखने की तैयारी मे जुट गये । इसी सन्दर्भ मे जेन 
ओर बौद्ध परम्परा के मूल ग्रन्थो विशेष स्प से जैन आगमो ओर बौद्ध त्रिपिटक 
साहित्य का अध्ययन प्रारम्भ किया । 


अध्यापक के स्य मे गुनः मालव भूमिमें 
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ग्वालियर मेँ आपका प्रवास पूरे तीन वर्ष रहा। इसी अवधि मेँ आपका 
चयन म.प्र. लोक सेवा आयोग से हो चुका था ओर उसे वरीयताक्रम मे आपको 
प्रथम स्यान प्राप्त हूआ था । सूची मेँ सर्वोच्च स्थान पर होने के कारण सहायक 
प्राध्यापक के स्प मँ आपकी पदोन्नति करने के लिए शासन प्रतीक्नारत था । उधर 
परिवार के लोग भी यह चाहते थे कि ग्वालियर जैसे सुदूर नगर की उपेक्षा 
शाजापुर के निकटवतीं उज्जैन, इन्दौर आदि स्थानों पर आपका स्थानान्तरण हो 
जाय । संयोग से तत्कालीन उपशिक्षा मंत्री श्री कन्हैयालाल मेहता आपके परिजनों 
के परिचित थे, अतः नवम्बर 1967 मे आपको शासकीय कला एवं वाणिज्य 
महाविद्यालय इन्दौर स्थानान्तरित किया गया एवं जुलाई 1968 मे सहायक 
प्राध्यापक एवं विभागाध्यक्च बनाकर आपको हमीदिया महाविद्यालय, भोपाल भेज 
दिया गया । वैसे तो इन्दौर ओर' भोपाल दोनों हौ आपके गृह नगर शाजापुर से 
नजदीक थे, किन्तु इन्दौर की अपेक्षा भोपाल मे अध्ययन की दृष्टि से यह 
अधिक समय-मिसने की सम्भवना थी। अतः आपने 1 अगस्त 1968 को 
हमीदिया महाविद्यालय मेँ दर्शनशास्त्र के सहायक प्राध्यापक एवं विभागाध्यक्ष का 
पद ग्रहण किया । इस महाविद्यालय मेँ दर्शनशास्त्र विषय प्रारम्म ही हभ था ओर 
मात्र दो ह्यत्र थे। अतः प्रारम्भ में अध्यापन कार्य का अधिक भारनहोने से 
आपने शोध-प्रबन्ध को पूर्ण करने का प्रयत्न किया ओर अगस्त 1969 मे लगभग 
1500 पर्ष्टो का बृहद्काय शोधप्रबन्ध परीक्षार्थं प्रस्तुतं कर दिया । विभाग मेँ 
ह्यत्र की अत्यल्प संख्या ओर महाविद्यालय मँ दर्थनशास्त्र विषय के उपेक्षित होने 
के कारण आपका मन पूरी तरह नहीं लग पा रहा था, अतः आपने दर्शनशास्त्र 
को लोकप्रिय बनाने का बीड़ा उठाया । संयोग से आपके भोपाल पर्हूवने के बाद 
दूसरे वर्ष ही भोपाल विश्वविद्यालय की स्थापना हो गयी ओर आपको 
दर्शनशास्त्र विषय की अध्ययन समिति का अध्यक्ष तथा कला संकाय एवं विद्वत्‌ 
परिषद का सदस्य बनने का मौका मिला। आपने पाट्यक्रम मेँ समाजदर्शन, 
धर्मदर्थन जैसे स्चिकर प्रश्नपत्रं का समायोजन किया साथ ही ह्यत्र ओर 
महाविद्यालय की परिस्थितियों के अनुस्प मुस्लिम-दर्शन ओर ईसाई-दर्शन के 
विशिष्ट पाठ्यक्रम निधरित किये । एक ओर संशोधित पाठ्यक्रम ओर दूसरी 
ओर आपकी अध्यापन शैली के प्रभाव से ह्यत्र संख्या में वृद्धि होने लगी । स्थिति 
यही तक प्च गई कि बी.ए. प्रथम वर्ष मेँ लगभग सौ से भी अधिक ह्यत्र होने 
लगे ओर परिणामस्वस्प अध्यापन-कक्ष छोटे पड़ने लगे। अन्ततोगत्वा 
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महाविद्यालय के एक दह्योटे हाल मेँ दर्शनशास्त्र की कक्षार्पे लगने लगीं। यह 
आपकी अध्यापन शैली ओर ह्ात्रों के प्रति आत्मीयता काही परिणाम था कि 
सम्पूर्णं मध्यप्रदेश मेँ दर्शन शास्त्र के विद्यार्थियों की संख्या की दृष्टि से आपका 
महाविद्यालय सर्वोच्च स्थान पर आ गया। लगभग 300 ह्यत्र को प्रतिदिन 
पौच-पौच पीरियड पदाकर महाविद्यालय के कर््तव्यनिष्ठ अध्यापकों म आपने 
अपना स्थान बना लिवा। महाविद्यालय मेँ प्रवेश समिति, टाडम-टेबल समिति, 
छात्र परिषद तथा परीक्षा सम्बन्धी गतिविधियों से भी आप शीघ ही जुड गये ओर 
इस सम्बन्ध मेँ प्राचार्य के द्वारा दिये गये दायित्वोँं का प्रामाणिकता के साथ 
निर्वाह किया । मात्र यही नहीं, समाजशास्त्र ओर मनोवि्चान विषयों के प्रारम्भ 
होने पर आपने उनकी कक्षाओं मे भी अध्यापन किया। इस प्रकार एक प्रबुद्ध 
ओर कर्त्तव्यनिष्ठ अध्यापक के स्प मँ आपकी छवि उभर कर सामने आई । 
आपने दर्शनशास्त्र मेँ अन्य अध्यापकों के पदों के सुजन ओर दर्शनशास्त्र के 
स्नातकोत्तर अध्ययन प्रारम्भ कयि जने के लिए भी प्रयत्न प्रारम्भ कयि ओर 
इसमे आपको सफलता भी मिली । आपको श्री प्रमोद कोयल जैसा योग्य साथी 
मिल गया । स्नातकोत्तर कक्षाओं के खोलने के सम्बन्ध में भी शासन सहमत हो 
गया, किन्तु इसी बीच आपको प्रतिनियुक्ति पर पार्श्वनाथ विद्याश्नम शोध संस्यान 
म निदेशक बनकर बनारस आना पड़ा । फिर भी आपकी एवं आपके साथी प्रमोद 
कोयल की पहल असफल नहीं रही ओर शासन ने हमीदिया महाविद्यालय में 
स्नातकोत्तर कक्षा प्रारम्भ करने का निर्देश दे ही दिया । 


भोपाल मेँ दर्शनशास्त्र अध्ययन समिति के अध्यक्ष होने के नाते आपको 
प्रो. चन्दधर शर्मा, प्रो. एस. एस. बारलिगे जैसे सुप्रसिद्ध दार्शनिकों के आतिथ्य 
का सौभाग्य प्राप्त हुआ। इस अवधि म 2500वीं महावीर निर्वाण शताब्दी के 
प्रसंग पर रायपुर, उज्जैन, इन्दौर, पूना ओर उदयपुर के विश्वविद्यालयों द्वारा 
व्याख्यान एवं संगोष्ठियों मे भाग लेने हेतु आप आमन्त्रित किये गये । जब आए 
भोपाल मे ही थे तब दर्शनशास्त्र के पुनश्चर्या पाठ्यक्रम हेतु एक माह के लिए 
आप पूना विश्वविद्यालय गये । वह॑ प्रो. एस. एस. बारलिगे के द्वारा दर्शनशास्त्र 
विभाग मे एक जन येयर स्थापित करने के प्रयासों मँ आप भी सहयोगी बने। 
पूना के जैन समाज के अग्रगण्यों, विशेष स्प से श्री नवलमल जी फिरोदिया के 
सहयोग से व्ही जैन चेयर की स्थापना भी हुई । फिरोदिया जी ओर प्रो. 
बारर्लिगे की हार्दिक इच्छा थी किं आप पूना की जैन चेयर को सम्भाले, किन्तु 
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नियति को कु ओर ही मंजूर था। पं. दलसुखभाई मालवणिया का आदेश था 
कि आप पारश्वनाथ विद्याश्रम की चरमराती हई स्थिति को सम्हालने के लिए 
वाराणसी जाये । आपके सामने एक कठिन समस्या थी, एक ओर स्थायित्वपूर्ण 
शासकीय सेवा तथा घर-परिवार ओर अपने लोगों के निकट रहने का सुख, तो 
दूसरी ओर घर-परिवार से दूर एक चरमराती हुई जैन विद्या संस्था को 
सम्भालने का प्रश्न । उस समय पार्श्वनाथ विद्याश्रम की प्रतिष्ठा तो थी, किन्तु 
उसकी आर्थिक स्थिति डीवा-डोल थी। अतः कोई भी वह रहना नहीं चाहता 
था। फिर भी एकं जैन विद्या संस्थान के उद्धार का निश्चय लेकर आपने 
तत्कालीन संचालन समिति के अध्यक्ष श्री शादीलालजी जैन एवं कोषाध्यक्ष 
गुलाब्चन्दजी जैन को आश्वासन दिया कि यदि आप लोग मेरी प्रति नियुक्ति 
का अदेश मप्र.- शासनः से निकलवा सके ओर संस्थान की अर्ध-व्यवस्था के 
सुधार हेतु प्रयत्न करे तो मै विद्याश्म आ जाऊंगा । तत्कालीन बंगाल के उपमुख्य 
मंत्री विजयरसिह नाहर के प्रयत्नोँ से आपकी प्रतिनियुक्ति के आदेश निकले ओर 
आपने 1979 मेँ पार्श्वनाथ विद्याश्रम शोध संस्थान मँ निदेशक का कार्यभार ग्रहण 
का लिया। 


विद्यानगरी काशी में 


आपके काशी आगमन से संस्थान को एक नव जीवन मिला ओर आपने 
अपने भ्रम से विद्याश्रम को एक नये कीर्तिमान पर लाकर खडा कर दिया । 


पारश्वनाथ विद्याश्रम मँ आपके आगमन ने जहौ एक ओर विद्याश्चम की 
प्रगति को नवीन गति दी, वहीं दूसरी ओर आपको अपने अध्ययन के क्षत्रमेमी 
नवीन दिशाय मिली । विद्याभ्रम को काशी हिन्दू विश्वविद्यालय के प्राचीन भारतीय 
संस्कृति ओर इतिहास विभाग, कला इतिहास विभाग, हिन्दी विभाग, दर्शन 
विभाग, संस्कृत ओर पालि विभाग आदि मेँ शोध ह्यत्र के पंजीयन की सुविधा 
मिली हुई है, अतः आपको इन विविध विष्यो के शोध ह्यत्र उपलब्ध हए । 
शोध-हात्रौ के मार्गदर्शन हेतु यह आवश्यक था कि निर्देशक स्वयं भी उन विषयों 
से परिचित हो, अतः आपने जैनधर्म-दर्शन के अलावा जैन कला, पुरातत्त्व ओर 
इतिहास का भी अध्ययन किया । प्रामाणिकं शोधकार्यं के लिए द्वितीय श्रेणी के 
ग्रन्थों से काम नहीं चलता है, मूल ग्रन्थों का अध्ययन आवश्यक होता है । आपने 
शोध ह्यत्र एवं जिसासु विदेशी च्छत्रं के हेतु मूल ग्रन्थो के अध्ययन की 
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आवश्यकता का अनुभव किया । अतः आपने परम्परागत शैली से ओर आधुनिक 
शैली से मूल ग्रन्थों का अध्ययन किया ओर करवाया । मूल ग्रन्थों मेँ आगमो के 
साथ-साथ विशेषावश्यकमाष्य, सन्मतितर्क, आप्तमीमांसा, जैन तर्कभाषा, 
प्रमाणमीमांसा, न्यायावतार (सिद्ध ऋषि की टीका सहित), सप्तभंगीत॑रगिणी 
आदि जटिल दार्शनिक ग्रन्थो का भी सहज ओर सरल शैली मेँ अध्यापन किया । 
आपके सान्निध्य मे ज्योतिषाचार्य जयप्रनविजयजी, मुनि हितेशविजयजी, मुनिश्री 
ललितप्रभसागरजी, मुनिश्री चन्द्रप्रभसागरजी, श्री अशोकमुनिजी, साध्वी श्री 
सुदर्शनाश्री जी, साध्वी प्रियदर्शनाश्री जी, साध्वीश्री सुमतिबाई स्वामी ओर 
उनकी शिष्यायै, साध्वीश्री प्राणरकुवरबाई स्वामी एवं उनकी शिष्यार्णे साध्वीश्री 
प्रमोदकुवरजी, साध्वीश्री पुष्पकुवर जी ओर उनकी शिष्या साध्वीश्री 
शिलापीजी, ` मुमुक्षु ` बहन मंगलम्‌ आदि अनेक साधु-साध्वियों एवं वैरागी 
भाई-बहर्नो ने आगमो के साथ-साथ इन दार्शनिक ग्रन्थ का अध्ययन किया । 
विविध साघु-साध्वियों के अध्यापन के साथ-साथ आप काशी हिन्दू 
विश्वविद्यालय मे भी जाकर जैनधर्म-दर्शन सम्बन्धी प्रश्नपत्रं का अध्यापन कार्य 
करते रहे है । अनेक विदेशी ह्यत्र भी अध्ययन एवं अपने शोध कार्यो मेँ सहयोग 
हेतु आपके पास अते रहते है। एक पोलिश प्राध्यापक ने आपके साथ 
तत्त्वार्ध-भाष्य का अध्ययन किया । 


विद्याश्रम मेँ आपको भ्रमण के संपादन एवं प्रूफ रीडिग के साथ-साथ अपने 
शोध छत्र द्वारा लिखे निबन्धो तथा विविध शीर्षस्य विद्वानों के ग्रन्थों के संपादन, 
प्रकाशन ओर प्रूफरीडिग का कार्यं करना पड़ा । इसका सबसे बड़ा लाभ आपको 
यह हुआ कि जैनधर्म, दर्शन, साहित्य, कला, इतिहास आदि की विविध विधाओं 
मे आपकी गहरी पैठ हो गयी । 


प्रतिष्ठा ओर पुरस्कार 


हमीदिया महाविद्यालय, भोपाल मेँ कार्यं करते समय भी आपको राष्ट्रीय 
स्तर की अनेक संगोष्ठियों ओर कान्फरैसों मेँ जाने का अवसर मिला। जहौ 
आपने अपने विद्रत्तपूर्णं आलेख एवं सौजन्यपूर्णं व्यवहार से दर्शन एवं जैन विद्या 
के शीर्षस्य विद्वानों में अपना स्थान बना लिया । जब आप भोपालमेंथे, तभी 
प्रो. बारलिगे के विशेष आग्रह पर आपको न केवल दर्शन परिषद कै कोषाध्यक्ष 
का मार सम्भालना पड़ा, अपितु दार्शनिक त्रैमासिक के प्रबन्ध संपादक का 
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दायित्व भी ग्रहण करना पड़ा था, जिसका निर्वाह वाराणसी आने के पश्चात्‌ भी 
सन्‌ 1986 तक करते रहे । सम्प्रति भी आप अ.भा. दर्शन परिषद के वरिष्ठ 
उपाध्यक्ष दै। 

हमीदिया महाविद्यालय के दर्शन विभागाध्यक्ष एवं पार्श्वनाथ विद्याश्रम के 
निदेशक के स्प में कार्य करते हुए आपकी प्रतिभा को सम्मान के अनेक अवसर 
उपलब्ध हुए । न केवल आपके अनेक आलेख पुरस्कृत हुए, अपितु आपके 
शोध-ग्रन्थ जैन, बौद्ध ओर गीता के आचारो का तुलनात्मक अध्ययन, भाग-1 
एवं भाग-2 को प्रदीपकुमार रामपुरिया पुरस्कार से तथा जैन भाषादर्शन को 
स्वामी प्रणवानन्द दर्शन पुरस्कार से सम्मानित किया गया | 

डो. सागरमल जैन, पार्श्वनाथ शोधपीठ, वाराणसी के निदेशक तो दै दी, 
उसके साथ-साथ वे जैन विद्या की अनेक संस्थाओं से भी जुडे हुए है । वे आगम 
अर्दिसा समता ओर प्राकृत संस्थान, उदयपुर के भी मानद निदेशक दै । जही 
आपके मार्ग दर्शन में प्रकीर्णक साहित्य के अनुवाद का कार्य चल रहा है । अब 
तक पच प्रकीर्णक प्रकाशित हो चके है । अ.भा. जैन विद्रत्‌ परिषद के तो आप 
संस्थापक रे है, वर्षां तक आप इसके उपाध्यक्ष भी रहे है । राष्ट्रीय मानव 
संस्कृति शोध संस्थान, वाराणसी के आप उपाध्यक्ष है । जैन विद्या के कषतर म जब 
` ओर जरौ कहीं भी कोई योजना बनती है, मार्ग निर्देशन हेतु आपका स्मरण 
अवश्य किया जाता है । वस्तुतः आप विद्रान्‌ तो दै ही, किन्तु एक सामाजिक 
कार्यकर्त्ता भी है। आपके द्वारा राष्ट्रीय स्तर की अनेक कान्फ्रेसो ओर 
संगोष्ठियों का सफलतापूर्वक आयोजन हुआ है । 
देश-विदेश की यात्रा 

देश के विभिन्न विश्वविद्यालयों ओर जैन संस्थाओं ने आपके व्याख्यानं 

का आयोजन किया । बम्बई, कलकत्ता, मद्रास, अहमदाबाद, पाटण, उदयपुर, 
जोधपुर, दिल्ली, उज्जैन, इन्दौर आदि अनेक नगरों म आपके व्याख्यान 
आयोजित कयि जाते रह है। साथ ही आप विभिन्न विश्वविद्यालयों में 
विषय-विशेषन्च के स्प मे भी आमन्त्रित कियि जाते दै। यही नहीं आपको 
एसोशियेशन आफ वड रिलीजन्स 1985 मेँ तथा पार्लियामेन्ट आफ वड 
रिलीजन्स 1993 में जैनधर्म के प्रतिनिधि वक्ता के सूप में अमेरिका मेँ आमन्त्रित 
किया गया । पार्लियामेन्ट आफ वल्ई रिलीजन्स के अक्सर पर न केवल आपने 
वहौ अपना निबन्ध प्रस्तुत किया अपितु अमेरिका के विभिन्न नगरों -- 
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शिकागो, न्यूयार्क, राले, वाशिगटन, सेनरफ़रसिस्को, लासएन्जिल्स, फिनिक्स 
आदि मे जैनधर्म के विविध पक्षों पर व्याख्यान भी द्यि। इस प्रकार 
जैनधर्म-दर्शन ओर साहित्य के अधिकृत विद्वान्‌ के स्प मे आपका यश देश एवं 
विदेश में प्रसारित हुआ । 
सत्यनिष्ठा 

विद्याश्रम मँ कार्यरत रहते हुए आपने अनेक ग्रन्थो, लघु पुस्तिकाओं ओर 
निबन्धो के माध्यम से भारती के भण्डार को समृद्ध किया है । अपने कार्यकाल में 
लगभग 50 से अधिक ग्रन्थों मे लगमग तीस हजार पृष्ठो की सामग्री को 
संपादित एवं प्रकाशित करके नया कीतिमान स्थापित किया है । आपके चिन्तन 
ओर लेखन की विशेषता यह है कि आप सदैव साम्प्रदायिक अभिनिवेशो से मुक्त 
होकर लिखते दै । आपकी "जैन एकता” नामके पुस्तिका न केवल पुरस्कृत हुई 
अपितु विद्वानों मे समादृत मी हुई । बौद्धिक ईमानदारी एवं सत्यान्वेषण की 
अनाग्रही शैली आपने प॑. सुखलालजी संघवी ओर पं. दलसुखभाई मालवणिया 
के लेखन से सीखी । यद्यपि सम्प्रदाय मुक्त होकर सत्यान्वेषण के तथ्यों का 
प्रकाशन धर्ममीर ओर आग्रहशील समाज को सीधा गले नहीं उतरता, किन्तु कौन 
प्रशंसा करता है ओर कौन आलोचना, इसकी परवाह कयि कौर आपने सदैव 
सत्य को उद्घाटित करने का प्रयत्न किया है । उसके परिणामस्वस्ूप तटस्थ 
चिन्तको, विद्वानों ओर साम्प्रदाविकं अमिनवेशो से मुक्त सामाजिक कार्वकर्त्ताओं 
म आपके लेखन ने पर्याप्त प्रशंसा अजित की । 

आज यह कल्पना भी दुष्कर लगती हे कि एक बालक जो 15-16 वर्ष 

कीवयमें ही व्यावसायिक ओर पारिवारिक दायित्वों के बोद्से दब सा गया 
था, अपनी प्रतिभा के बल पर विद्या के क्षेत्र मेँ अपना प्रभुत्व स्थापित कर लेगा। 
आज देशं मे जैन विद्या के जो गिने-चुने शीर्षस्य विद्वान्‌ है, उनम अपना स्थान 
बना लेना यह डो. सागरमल जैन जैसे अध्यवसायी भ्रमनिष्ठ ओर प्रतिभाशाली 
व्यक्ति की ही क्षमता है। यद्यपि वे आज मी ठेसा नीं मानते ह कि यह सब 
उनकी प्रतिभा एवं अध्यवसायिता का परिणाम है । उनकी दृष्टि मेँ यह सब मात्र 
संयोग है। वे कहते है "जैन विद्या के क्षत्र मेँ विद्वानों का अकाल ही एक मात्र 
एेसा कारण है, जिससे मुद्य जैसा अल्पज्च भी सम्मान ओर प्रतिष्ठा प्राप्त कर 
लेता दै ।" किन्तु हमारी दृष्टि मेँ यह केवल उनकी विनप्रता का परिचायक हे । 

आप अपनी सफलता का सूत्र यह बताते है कि किसी भी कर्य को ह्छेटा 
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मत समद्यो ओर जिस समय जो भी कार्य उपस्थित हो पूरी प्रामाणिकता के साथ 
उसे पूरा करने का प्रयत्न करो । 

आपके व्यक्तित्व के निर्माण में अनेक लोगों का महत्त्वपूर्णं योगदान रहा हे । 
पूज्य बाबाजी पूर्णमल जी म.सा. ओर इन्द्रमल जी म.सा. ने आपके जीवनमें 
धार्मिक-सान ओर संस्कारो के बीज का वपन किया था। पूज्य साध्वीश्री 
पानकुवर जी म.सा. को तो आप अपनी संस्कारदायिनी माता ही मानते है। 
आपने ड. सी.पी. ब्रहमों के जीवन से एक अध्यापक मे दायित्वबोध एवं शिष्य 
के प्रति अनुग्रह की भावना कैसी होनी चाहिये, यह सीखा है । पं. सुखलालजी 
ओर पं. दलसुखभाई को आप अपना द्रोणाचार्य मानते है, जिनये प्रत्यक्ष मे कुद्ध 
नहीं सीखा, किन्तु परोक्ष मेँ जो कुष्ठ आप मेँ है, वह सब उन्हीं का दिया हुआ 
मानते है । आपकी चिन्तन ओर प्रस्तुतीकरण की शैली बहुत कुद उनसे प्रभावित 
है । आपने अपने पूज्य पिताजी से व्यावसायिक प्रामाणिकता ओर स्पष्टवादिता 
को सीखा यद्यपि आप कहते है कि स्पष्टवादिता का जितना साहस पिताजी में 
था, उतना आज मी मुदम नहीं है । पत्नी आपके जीवन का यथार्थं है । आप कहते ` 
है कि यदि उससे यथार्थं को समइने ओर जीने की दृष्टि न मिली होती तो मेरे 
आदर्श भी शायद यथार्थं नहीं बन पाते सेवा ओर सहयोग के साथ जीवन के 
कटुसत्यो को भोगने मे जो साहस उसने दिलाया वह उसका सबसे बड़ा योगदान 
है । आप कहते है कि शिष्यो मँ श्यामनन्दन या ओर ड. अरुणप्रताप सिंह ने जो 
निष्ठा एवे समर्पण दिया, वही ेसा सम्बल दहै, जिसके कारण शिष्यो के 
परत्युपकार की वृत्ति मुद्यसे जीवित रह सकी, अन्यथा वर्तमान परिवेश मेँ वह 
समाप्त हो गई होती । मित्रों मे भाई माणकचन्द्र के उपकार का भी आप सदैव 
स्मरण करते है । आप कहते है कि उसने अध्ययन के द्वार को पुनः उद्घाटित 
किया था। समाज सेवा के क्षेत्र मे माई मनोहरलाल ओर श्री सौभाग्यमलजी जैन 
वकील सा. आपके सहयोगी एवं मार्गदर्शक रहे है । आप यह मानते है कि "भमै 
जो कुष्ठ भी दह वह पूरे समाज की कृति हू, उसके पीव अनगिनत हाथ रहे है । मै 
किन-किन का स्मरण करं अनेक तो से मी होगे जिन की स्मृति मी आज शेष 
नहीं है ।" 

वस्तुतः व्यक्ति अपने आप मेँ कुष्ठ नहीं दै, तरह देश, काल, परिस्थिति ओर 
समाज की निर्मिति है, जौ इन सबके अवदान को स्वीकार कर उनके प्रत्युपकार 
की भावना रखता है, वह महान्‌ बन जाता है चिर, जीवी हो जाता है । अन्यथा 
अपने ही स्वार्थ एवं अहं मेँ सिमटकर समाप्त हो जाता हे । 
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जेनधर्म-दर्शन का सारतत्त्व# 


- श्रो सागरमल जैन 


जैनधर्म का उद्भव ओर विकास 


जिन के द्ररा प्रवर्तितधर्मं जैनधर्म कदा जाता है ओर जो अपनी इन्द्रियो, वासनाओं ओर 
इच्छाओं पर विजय पा सेता है, वह जिन दै । जैनधर्म का एक प्राचीन नाम निर्गन्य धर्म भी दै। 
अशोक आदि के अतिप्राचीन शिलालेखे म इसका सी नाम से उल्लेख मिलता दै । निर्गन्य शब्द 
का अर्थं है -- जिसके हृदय मे छ्ल-कपट, राग~व्रेष, अहंकार, लोभ आदि की कोर्ह गौठ नहीं 
है ओर जो आन्तरिक ओर बादूय परिग्रह से मुक्त ठै, वही निर्गन्थ है । जेनधर्म को आर्हत धर्म 
भी कहते दै । अर्हत्‌ शब्द का अर्ध है -- जिसने राग-द्रेष पर विजय प्राप्त कर ली ठै ओर जो 
अपनी आध्यात्मिक पवित्रता के कारण जगत का वन्दनीय बन गया, वह अर्वत्‌ ै ओर उसका 
उपासक आर्दत । जद वैदिकधर्म मे यज्ञ-याग ओर कर्मकाण्ड पर विशेष बल दिया गया वही 
भ्रमणधर्म, विशेष स्प से जैनधर्म म तप, त्याग व वैराग्य पर अधिक बल दिया गया । अतः 
वैदिकधर्मं को प्रवृत्ति मूलक ओर भ्रमणधर्म॑को निवृत्ति मूलकर्म भी कहते है । निवृत्ति 
मूलकधर्म का मुख्य प्रयोजन होता दै, सांसारिक दुःखो से मुक्ति हेतु संन्यास के मार्ग का 
अनुसरण करना । इस प्रकार जैनधर्म संन्यास प्रधान या वैराग्य प्रधान धर्म है । 


मानव व्यक्तित्व मेँ दो तत्त्व पाये जाते है -- 1. वासना ओर 2. विवेक । मनुष्य मे 
वासनाओं की उपस्थिति उसे दैहिक आवश्यकताओं एवं इच्छाओं की पूति की ओर अर्थात्‌ 
भौतिक सुख-सुविधाओं की उपलब्धि की ओर प्रेरित करती है । जबकि विवेक यह बताता हे 
कि इच्छा अनन्त है, उनकी पूर्णं संतुष्टि कभी भौ संभव नहीं ठै, इसलिए शान्ति के इच्छुक 
मनुष्य को इच्छाओं की संतुष्टि की दिशा भँ न भागकर इच्छाओं का संयम करना चादिए। 
इच्छाओं एवं वासनाओं के संयम की यही बात संन्यास मूलक जैनधर्म की उत्पत्ति का आधार 
है। 


यह प्रश्न भी स्वाभाविक स्प से उठता है कि जैनधर्म का प्रारम्भ कब सै हुआ । इसके 
प्रथम प्रवक्ता कौन दै 7 जैन परम्परा के अनुसार इस काल-चक्र मँ जेनधर्म की स्थापना 
भगवान क्षभदेव ने की । ऋषभदेव के उल्लेख ऋण्वेद एवं पुराण साहित्य मेँ भी है । अतः 
जैनधर्म संसार का एक अति प्राचीन धर्म है । जेन परम्परा के अनुसार हस कालचक्र म संन्यास 
मूलक धर्म का प्रधम उपदेश भगवान ऋषभदेव ने दिया धा। भ्रीमद्भागवत्‌ मे भी ऋषभदेव को 


# आकाशवाणी देहली से महं-जून 1993 मं प्रसारित वार्ता 


2 जैनदशनि : एक अनुधिन्तन 


संन्यास धर्म अर्थात्‌ परमहंस मार्ग का प्र्वतक कहा जाता है । ऋषभदेव से पूर्वं मानव समाज 
पूर्णतः प्रकृति पर आशभ्ित था । कालक्रम मे जब मनुष्यो की जनसंख्या मे वृद्धि ओर प्राकृतिक 
संसाधन म कमी होने से मनुष्यों मे संचय वृत्ति का विकास हुआ तो स्त्रियो, पशुओं ओर खाद्य 
पदार्थो को लेकर एक-दूसरे से क्षीना-इपटी होने लगी । ठेसी स्थिति मेँ करषभदेव ने सर्वप्रथम 
समाज-व्यवस्था एवं शासन- व्यवस्था की नीव डाली तथा कृषि एवं शिल्प के द्ररा अपने ही 
भ्रम से अपनी आवश्यकताओं की पूति करना सिखाया । किन्तु मनुष्य की बढ़ती हुई भोगाकांक्षा 
एवं संचय वृत्ति के कारण वैयक्तिक जीवन एवं सामाजिक जीवन मेँ जो अशांति एवं विषमता 
आयी उसका समाधान नही हो सका । भगवान ऋषभदेव ने यह अनुभव किया कि भोग सामग्री 
की प्रचुरता भी मनुष्य की आकांक्षा व तृष्णा को समाप्त करने मेँ समर्थ नहीं है । यदि वैयक्तिक 
एवं सामाजिक जीवन मँ शाति एवं समता स्थापित करनी है, तो मनुष्य को त्याग एवं संयम के 
मार्ग की शिक्षा देनी होगी । उन्ेनि स्व्यं परिवार एवं राज्य का त्याग करके वैराग्य का मर्गं 
अपनाया ओर लोगों को त्याग एवं वैराग्य की शिक्षा देना प्रारम्भ किया । बस यही जैनधर्म की 
उत्पत्ति की कढानी है । 


आगे चलकर ऋषभदेव की परम्परा म क्रमशः अन्य 23 तीर्थकर हुए । उनम 22वे 
अरिष्टनेमि, 23वेै पारश्वनाथ एवं 24वे भगवान महावीर हुए । 22 तीर्थकर अरिष्टनेमि भगवान 
कृष्ण के चचेरे भाई थे ओर उन्होने अर्दिसा पर विशेष स्प से बल दिया । अपने विवाह के 
अवसर पर वैवाहिक भोज देतु एकत्रित पशु-पक्षियो की चीत्कार सुनकर उन्ौनि न केवल उन्देँ 
मुक्त करवाया अपितु वैवाहिक जीवन से मुख मोटकर तप-साधना का मार्ग अपनाया ओर ज्ञान 
प्राप्त किया तथा अर्हिसा ओर संयम का उपदेश दिया । उन्होनि कहा -- 
"धम्मो मंगलमूक्किट्ठं अहिंसा संजमो तवो। 
देवा वि तं नमंसति जे धम्मे सवा मनो ।।“ 
अर्यात्‌ अर्हिसा, संयम व तप स्पी धर्म ही सर्वोत्कृष्ट मंगल है । जिसका मन सदेव इस धर्म 
मे लगा रहता दै, उसे देवता भी नमस्कार करते है । 


2३वै तीर्थकर भगवान पाश्वनाथ वाराणसी में उत्पन्न हुए धे, इन्टोनि तप-साधना भ जो 
आत्मपीडन एवं परपीडन की प्रवृत्ति विकसित हो रदी धी, उसका विरोध किया । उन्होने कहा 
कि एेसा तप जिससे दूसरे प्राणियों को कष्ट होता हो ओर अपने तपस्वी होने के अहंकार की 
पुष्टि दो ओर जो लौकिक इच्छाओं की पूर्ति के लिये किया जाता हो, उचितं नहीं है, तप का 
प्रयोजन तो आत्मशुद्धि होना चादिये । अतः विवेकपूर्णं अर्िसक तप ही भ्रष्ठ है 1 


भगवान पार्श्वनाथ के बाद भगवान महावीर स्वामी हुए। महावीर ने इन्द्रिय संयम के 
साय-साय ब्रह्मचर्यं एवं अपरिग्रह की साधना पर अधिक बल दिया । उन्दोनि पार्श्व के चा्तुयाम 
धर्म मे ब्रहमचर्यं कौ जोड़कर अर्दिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रहुमचर्य ओर अपरिग्रह की साधना का 
उपदेश दिया । महावीर स्वामी का विशेष बल आचार- शुद्धि ओर व्यवहार- शुद्धि पर था। 
उन्होने कहा कि -- आचारो प्रथमोधर्मः अर्थात्‌ आचार ही प्रथम धर्म दै । व्यावहारिक जीवन देतु 


फः सागरमल जजन 


(^> 


उन्होने अर्दिसा, अनेकांत ओर अपरिग्रह पर विशेष बल दिया । 
दुःख ओर दुः ख-विमुक्ति 


महाश्रमण महावीर के चिन्तन का मूल सोत जीवन की दुःखमयता का बोधी दै। 
उत्तराध्ययनसूत्र मे वे कहते है -- 


जम्म दुक्खं जरा दुक्खं रोगा य मरणाणि य। 
अहो दुक्य्ये ह संसारो जत्य कीसन्ति जन्तवो ।। 


जन्म दुः खमय दै, वृद्धावस्या भी दुःखमय दै, रोग ओर मृत्यु भी दुःखमय है, अधिक क्या 
यह सम्पूर्ण सांसारिक अस्तित्व ही दुःख स्प है । संसार की दुःखमयता के इसी बोधसे दुःख 
के कारण की खोज एवं दुः ख विमुक्ति ( मोक्ष या निर्वाण ) के चिन्तन का विकास हुआ है । जैन 
चिन्तका ने यह माना कि सांसारिकता म॑ सुख नदी है । जिसे हम सुख मान लेते दै, वह ठीक 
उसी प्रकार का कै जिस प्रकार खुजली की बीमारी से पीडित व्यकिति खाज को खुजाने मे सुख 
मान लेता दै, वस्तुतः वन्न सुख भी दुःखस्पही है। संसार मे धनी-निर्धन, शासित-शासक 
सभीतोदुःखीदै। कटारे -- 


धन विना निधि दुःखी, त्र्णावशे धनवान । 
कवहु न सुख या ख्यार मेँ यक जग देख्यो क्यान ।। 


संसारके इन दुःखोको हम दो भार्गो म विभाजित कर सकते है । एक तो भौतिक दुख, 
जो प्राकृतिक विपदाओं ओर बाह्य तर्यो के कारण होते है ओर दूसरे मानसिक दुःख जो मनुष्य 
की आकांक्षाओं व तृष्णाओं से जन्म लेते है । महावीर की दृष्टि मे इन समस्त भौतिक एवं 
मानसिक दुःखो का मुल व्यक्ति की भोगासक्ति ही है । मनुष्य अपनी कामनाओं की पूर्ति के द्वारा 
इन दुःखों के निवारण का प्रयत्न तो करता दै, किन्तु वह उस कारण का उच्छ्द नहीं करता 
जिससे दुःख प्रस्फुटित होता है क्योकि वह बाहर. न होकर हमारी चित्तवृत्ति मँ होता है । संयम 
(ब्रहूमवर्व ) ओर संतोष ( अपरिग्रह ) के अतिरिक्त मनुष्य की तृष्णा को समाप्त करने का कोई 
उपाय नहीं है । महावीर ने कहा था कि बाह्य पदार्थो से इच्छाओं की पूर्ति का प्रयास वैसा ही टै 
जैसे घृत डालकर अग्नि को शान्त करना । वह तो उससे शान्त न होकर अधिक प्रज्ज्वलित ही 
होती है। यह तो शाखाओं को काटकर जडो को पानी देने के समान है । उत्तराध्ययनसुत्र मे 
कहा गया ठै कि -- 


सुवण्ण-रुप्यस्स उ पव्वया गवे सिवा हू केलाससमा असंखवा । 
नरस्स लुद्स्स न तेहि किचि इच्छा उ आग्राससमा अगन्तिया 1 


चानन स्वर्ण व रजत के कैलाश के समान असंख्य पर्वत क्यो न खट कर दिये जाय किन्तु चै 
मनुष्य की तृष्णा को पूर्ण करने मेँ समर्थ नहीं है, क्याकि इच्छा तो आकाश के सामान अनन्त दै । 
समस्त दुःखो का मृल कारण भोगाकांक्षा, तुप्णा या ममत्व बुद्धि ही रै । किन्तु इम भोगाकाक्षा 
की रामाप्ति का उपाय इच्छाओं की पूर्ति नहीं है, अपितु संयम प्वं निराकां्षता ही दै । यदि नम , 


4 जैनदथनि ˆ एक अनुविन्तन 


व्यक्ति को मानसिक विक्षोभों एवं तनार्वो से तथा मानव जाति -को हिसा एवं शोषण से मुक्त 
करना चाहते हैँ तो हरमे अपने को संयम एवं संतोष की दिशा मेँ मोडना होगा । भोगवादी सुखं 
की लालसा मेँ दीडता है ओर उसकी उपलब्यि हेतु चोरी, शोषण एवं संग्रह जैसी सामाजिक 
बुराइयों को जन्म देता है । महावीर के अनुसार भोगवादी जीवनदृष्टि इच्छाओं ओर आकांक्षाओं 
को जन्म देकर हमारे वैयक्तिक जीवन मेँ तनारवोँ एवं विक्षोभों को उत्पन्न करती है । जिससे 
हमारा चैतसिक समत्व भंग होता है । वह सामाजिक जीवन मेँ संग्रह एवं शोषण की वृत्ति को 
जन्म देकर सामाजिक विषमता का कारण बनती है । इसीलिए महावीर ने यह निर्देश दिया कि 
पदार्थो की ओर भागने की अपेक्षा आत्मोन्मुख बनो, क्योकि जो पदार्थ-उपेक्षी या परापेक्षी होता 
है वह परतन्त्र होता है, किन्तु जो आत्मापक्षी होता है वह स्वतन्त्र होता दै । यदि तुम वस्तुतः 
तनाव मुक्त होना चाहते हो तथा वैयक्तिक एवं सामाजिक जीवन मँ शान्ति चाहते हो तो, आत्म- 
केन्द्रित बनो, क्योकि जो पराभ्रित या पर-केन्दरित होता ठै, वह दुःखी होता ठै ओर जो स्वाभ्रित 
या स्वकेन्द्रित होता है, सुखी होता है । आतुर-प्रत्याख्यान नामक जैनग्न्य मेँ कहा गया ठै कि 
समस्त सांसारिक उपलब्धिवौ संयोगञन्य है । इन्दे अपना मानने या इन पर ममत्व रखने से 
प्राणी दुःख परम्परा को प्राप्त होता है । अतः हन सांयोगिक उपलब्धियों के प्रति ममत्व वृत्ति का 
विसर्जन कर देना चाहिप। यही दुःख विमुक्ति का एक मात्र उपाय नै । आचारांगमूत्र मै कला 
गया ठै कि जर्ही-जदी ममत्व दै, वीवी दुःख दै। इच्छाओं की पूर्ति से दुः ख-विमुक्तिका 
प्रयास ठीक वैसा ही है जैसे लनी. को जल सरे भरने का प्रयास । हम बाहय जगत्‌ मेँ रस लेने 
के लिए जैसे ही उसमे अपना आरोपण करते दै, वैसे ही एक प्रकार का दैत प्रकट दो जाता रै, 
जिसमे हम अपनेपन का आरोपण करते है, आसक्ति रखते दै, वह हमारे लिए "स्वं बन जाता 
है ओर उससे मिनन या विरोधी "पर' बन जाता है । आत्मा की समत्व के केन्द्र से यह च्युति ही 
उसे इन स्वं ओर "पर केदो विभागों में बौट देती है। इन्दे हम क्रमशः राग ओर द्वेष कहते 
दै। राग आकर्षण का सिद्धान्त ठै ओर व्रण विकर्षण का। अपना-पराया, राग-व्रष अधवा 
आकर्षण-विकर्षण के कारण हमारी चेतना मे सदैव ही तनाव, संघर्ष अथवा द्न्द्र बना रहता है, 
यद्यपि चेतना या आत्मा अपनी स्वाभाविक शक्ति के व्रा सदैव साम्यावस्था या संतुलन बनाने 
का प्रयास करती रहती है । लेकिन राग एवं द्रे किसी भी स्थायी सन्तुलन की अवस्था को 
सम्भव नहीं होने देते। यही कारण है कि जैनदर्शेन मेँ राग-दरेष से ऊपर उठना सम्यक्‌ जीवन 
की अनिवार्यं शर्त मानी गई है। ममत्व व राग-द्रषष की उपस्थिति ही मानवीय पीडा का मूल 
कारण है। यदि मनुप्य को मानसिक तनाव से मुक्ति पाना है तो इराके लिए निर्ममत्व या 
अनासक्ति की साधना ही एक मात्र विकल्प ठै । 


आत्मा का बन्धन ओर मुक्ति 

जैनधर्म के अनुसार यह संसार दुः खमय है अतः हन सांसारिक दुःखों से मुक्त होना 
ही व्यक्ति का मुख्य प्रयीजन होना चाहिए । मनुष्य म॑ उपस्थित राग-द्रेप की वृत्तियी ही उसका 
वास्तविक बन्धन ठै ओर यही दुःख है । जैनदर्शन के अनुसार मनुष्य जब राग-रेष अथवा क्रोध, 
मान आदि कपार्यो के वशीभूत दौकर कोई भी शारीरिक, वाचिक या मानसिक प्रवृत्ति करत ठै 


श्रो सागरमल जैन = 


तो उसके परिणामस्वस्प कर्म परमाणुओं का आकर्पण होता दै, जिसे वे आयव कहते है । जब 
चित्तवृत्ति मेँ क्रोधादि कषाय विद्यमान हो तथा शरीर एवं इन्द्रियो की प्रवृत्ति असंयमित हो तो 
उसके परिणामस्वसूप कर्म का बन्धय होता है या कर्म संस्कार बनते है। प्रत्येक कर्म संस्कार 
काल-क्रम मे अपना विपाक या फल देता दै ओर इस प्रकार कर्म ओर विपाक की परम्परा 
दयलती रहती है 1 इस तथ्य को हम एेसे भी सम्या सकते दै कि जब व्यक्ति द्वेष आदि के 
वशीभूत होकर क्रोध करता है तो उसमें क्रोध के संस्कार बनते दै । समय-समय पर क्रोध के 
इन संस्कारों की अभिव्यक्ति होने से क्रोध उसकी जीवन शैली काही अंग बन जाता दै ओर 
यही उसका बन्धन है। ह 


जैनधर्मं के अनुसार प्रत्येक आत्मा मेँ जो अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख ओर 
अनन्त शक्ति रही हुई है, वह इन कर्म संस्कारों के कारण कुंठित हो जाती है । आत्मिक शक्ति 
का कुठित होना ही बन्धन है। कर्म का यह बन्धन आठ प्रकार कामाना गया दै, 1. जो कर्म 
आत्मा की चानात्मक शक्ति को कुठित करते ढै वे ज्ञानावरण कठलाते रै, 2. जिनके द्रारा 
आत्मा की अनुभूति सामर्थ्यं सीमित होती ठै उसे दर्शनावरण कहते है, 3. जिसके द्ररा 
सुख-दुःख की अनुभूति होती ठै, वे वेदनीय कर्म है, 4. जिन कर्म संस्कारों के कारण व्यक्ति का 
दृष्टिकोण एवं चारित्र दूपित हो उसे मोहनीय कर्म कटा गया दै । 5. जो कर्म हमारे व्यक्तित्व या 
चैत्तसिक एवं शारीरिक संरचना के कारण होते रै उन्हे नामकर्म कते है, 6. जिन कर्म के 
कारण व्यक्ति को अनुकूल व प्रतिकूल परिवेश उपलब्ध होती दै, वह गोत्रकर्म है, 7. इसी 
प्रकार जो कर्मं एक शरीर विशेष मँ हमारी आयु मर्यादा को निश्चित करता है, उसे आयुष्यकर्म 
कहते दै। 8. अन्त मँ जिस कर्म द्ररा हरम प्राप्त होने वाली उपलब्धियों मे बाधा हो वह 
अन्तरायकर्म है । 


जैनदर्शन के अनुसार इन कर्मो के वश होकर प्राणी संसार मे जन्म-मरण करता ठै 
ओर सांसारिक सुख-दुः ख की अनुभूति करता है । 


जैनधर्म का प्रयोजन आत्मा को इस कर्म-मल से मुक्त कर विशुद्र बनाना दै । इसके 
लिए संवर का उपदेश दिया गया है । जिस प्रकार जिस कमरे की खिटकियौ खुली हों उसमें 
धूल के आगमन को नदीं रोका जा सकता है, उसी प्रकार जब आत्मा की इन्द्रियां स्पी 
खिडकियौ खुली हों उसमें कर्म रज स्पी मल के आगमन को रोका नही जा सकता है । अतः 
आत्मविशुद्धि के लिये यह आवश्यक है कि व्यक्ति इन इन्द्रियसूपी खिडकि्यों को बन्द करे अर्थात्‌ 
इन्द्र्यो का संयम करें । जैनधर्म मे इन्द्रिय संयम का मतलब यह नहीं है कि इन्द्रियों की प्रवृत्ति 
ही नदहोने दी जाये। महावीरस्वामी ने कहा था कि इन्द्र्यो एवं उनके विष्यो की उपस्थिति की 
दशा में इन्द्रियो का अपने विष्यो से सम्पर्कं न हो, यह सम्भव नहीं दै । संयम्‌ का तात्पर्य है इन 
पेन्दरिक विपर्यो की अनुभूति की दशा मे हमारा चित्त रग-द्र की वृत्ति मे आक्रान्तनदो। 
सतत्‌ अभ्यास व्ररा जब रेन्द्रिक अनुभूतिर्यो म चित्त अनासक्त रहना सीख जाता है तो संयम 
की साधना सफल होती है । 
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जब तक चित्त मे पुराने कर्म- मल उपस्थित ढै त्र तक आध्यात्मिक विशुद्धि संम्भव 
= इसके लिए उैनधर्म मे निर्जरा की बात कही गयी है। निर्जरा का अर्थं है कर्म-मल को 
अलग कर देना या याट्‌ देना ! आत्मा पर ले कर्म- मल को अलग करने का प्रयत्न ही निर्जरा 
है। जिस प्रकार कमरे की सफाई के लिए यह आवश्यक दै कि पहले तो हम कमरे की 
खिडकियी बन्द कर दे ताकि बाहर से घूल न आये, किन्तु पूर्वं की उपस्थित धूल या मल की 
सफाई के लिए कमरे को टना भी आवश्यक होता दै ।. उसी प्रकार आत्मा म जो गंदगी है 
उसे दूर करने के लिए निर्जरा आवश्यक है । जैनधर्म के अनुसार निर्जरा के द्ररा ही आत्मा के 
पूर्वं संचित कर्म- मल का शोधन संम्भव है । निर्जरा का दूसरा नाम 'तप-साधना है । कहा 
गया है कि तप के द्ररा आत्मा करोड भवां के पूर्व संचित कर्मो को नष्ट कर देता है । जिस 
प्रकार शुद्र घी को प्राप्त करने के लिए हमं मक्खन को किसी बर्तन मँ रखकर तपाना होता है, 
उसी प्रकार आत्मा की शुद्धि के ल्यि उसे भी शरीर स्पी भाजन के द्वारा तपाना होता दै। 
जैनधर्म मे तपस्या का मतलब शरीर को कष्ट देना नहीं अपितु शरीर के प्रति रागात्मकता या 
ममत्व बुद्धि को दूर करना है । इसीलिये आत्मा की देहासक्ति को तोडने का जो प्रयत्न है वही 
तपस्या ढै 1 यह सत्य दै कि सभी दुराचरणो का मूल कारण व्यक्ति की ममता या आसक्ति दै, 
हस आसक्ति भ भी देगासक्िति सबरे घनीभूत रोती 7 । हरो समाप्त करने के लिए ही जैनधर्म 
म अनशन आदि बाह्य तपा ओर स्वाध्याय आदि आन्तरिक तरपा का विवेचन किया गया दै । 


जब तपस्या द्ररा आत्मा की आसक्ति ओर कर्ममल समाप्त हो जाता है तो आत्मा 
की अनन्त ज्ञान आदि क्षमतां प्रकट बो जाती बै। आसक्ति ओर कर्म- मल का क्षय होकर 
आध्यात्मिक शक्तियों का पूर्ण प्रकटन ही जैनधर्म मे मुक्ति या निर्वाण है \ इसे ही परमात्मदशा 
की प्राप्ति भी कहते है । जब आत्मा कर्म-मल से रहित होकर पूर्णं निर्ममत्व ओर निरावरण 
अवस्था को प्राप्त कर लेता है ओर अपने आत्म स्वस्प मेँ लीन हो जाता है, तो वही परमात्मा 
बन जाता है। आत्मा को परमात्मा की अवस्था तक पर्हचाना ही जैन साधना का मूल प्रयोजन 
है। 


आत्मा ओर परमात्मा 


आत्मा की विभावदशा अर्थात्‌ उसकी विषय-वासनाओं मे आसक्ति या रागभाव दही 
उसका बन्धन है. अपने इस रागभाव, आसक्ति या ममता को तोडने का जो प्रयास है, वह 
साधना है ओर उस आसक्ति, ममत्व या रागभाव का टूट जाना ही मुक्ति है, यही आत्मा का 
परमात्मा बन जाना है । जैन साधर्का न आत्मा की तीन अवस्यापँ मानी दै -- 
१. बहिरात्मा २. अन्तरात्मा ओर 3. परमात्मा । 


रन्त आनन्दघन जी कहते है -- 


श्रिविध सकल तनुधर गत आतमा कहिरातम अय स्य सुजानी। 
कीजो अन्तर आतमा तीसरो परमातम अविच्छेद युल्लानी ।। 


प्रः सागरमल जन ॥ 


विपय-भोगों मे उलह्या हुआ आत्मा बहिरात्मा है । संसार के विपय-भोगो मे उदासीन 
साधक अन्तरात्मा ढै ओर जिसने अपनी विषय-वासनाओं पर विजय प्राप्त कर लियादै जौ 
विपय-विकार से रहित अनन्त चतुष्टय से युक्त होकर ज्लाता-द्रष्टा भाव मेँ स्थित है, वह 
परमात्मा है। 


आत्मा जौर परमात्मा के पारस्परिक सम्बन्ध को लेकर कटा गया है-- 
अप्पा सो परमप्पाः | 
आत्मा ही परमात्मा है । 
प्रत्येक प्रणी, प्रत्येक चेतनसत्ता परमात्म स्वस्प दै। 


मोह ओर ममता के कोहरे मेँ हमारा वह परमात्म स्वस्प ह्ुप गया दै । जसे बादलों के 
आवरण मँ सूर्यं का प्रकाशपुंज हिप जाता टै ओर अन्धकार धिर जाता ठै, उसी प्रकार 
माह-ममता ओर राग-द्रे रपी आवरण से आत्मा का अनन्त आनन्द स्वस्प तिरोहित हो जाता 
है ओर जीव दुःख ओर पीडासे भर जाताठै। 


आत्मा ओर परमात्मा मे स्वरुपतः कोई भेद ननी दै । घान ओर चावल एक ही ठै, 
अन्तर मात्र इतना है कि एक आवरण सहित ढै ओर दूसरा निरावरण । इसी प्रकार आत्मा 
ओर परमात्मा एक ही दै, फर्क केवल कर्म स्प आवरण का है। 


जिसं प्रकार धान के सुमधुर भात का आस्वादन तभी प्राप्त हौ सकता है जब उसका 
छित्नका उतार दिया जावे, उसी प्रकार अपने ही परमात्म स्वस्प की अनुभूति तभी सम्भव कै, 
जब हम्‌ अपनी चेतना से मोह-ममता ओर राग-द्रेष की खोल को उतार फेके । छिलके-सहित 
धान के समान मोह-ममता की खोल मे जकड़ी दू चेतना बद्रात्मा है ओर द्विलके-रदित शुद्र 
शुभ्र चावल के स्प मेँ निरावरण शुद्ध चेतना परमात्मा है । कहा ठै -- 


सिद्धा जैसो जीक दहै जीव सोय सिद्ध होव। 
कर्म मैल का भकतया बृहधे बिरला केव ।। 


मोह-ममता स्पी परदे को दटाकर उस पार रहे हुए अपने ही परमात्म स्वरुप का 
दर्शन सम्भव है। हमें प्रयत्न परमात्मा को पाने का नही, इस परदे को हटाने का करना है, 
परमात्मा तो उपस्थित है ही । हमारी गलती यही है कि हम्‌ परमात्मस्वस्प को प्राप्त करना तो 
चाहते दै, किन्तु इस आवरण को दटाने का प्रयास नहीं करते। हमारे प्रयत्नो की दिशा यदि 
सही हौ तो अपने में ही निहित परमात्मा का दर्शन दुर नहीं दै । हमारा दुभग्यि तो यही वै कि 
आज स्वामी ही दास बना हुआ है। हमें अपनी हस्ती का अहसास ही नहीं है । किसी उदू 
शायर ने ठीक ही कटा ठै -- 


न्या की ब्दवख्ती अदाज से कहर #। 
कमवख्त खुदा होकर कदा नजर आता ठै ।। 


जैनधर्म में परमात्मा की अवधारणा एक आदर्शे पुरुप के स्प म की गवी है । परमात्मा 
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नतो किसी को मुक्ति देता ठै ओर न दण्ड ही! परमात्मा की स्तुति का प्रयोजन मात्र अपने 
शुद्र स्वस्प का बोध करना है। जैनदर्थन भ भक्ति के सच्चे स्वस्प को स्पष्ट करते हुए 
उपाध्याय देवचन्द्रजी लिखते है : - 


अज-कृल- ग्रत केशरी लहेरे निज पद सिंह निहार । 
किम धरमु सक्ति भवी लहेरे आतम अग्ति समार ।। 


जिस प्रकार अज कुल मे पालित सिदशावक वास्तविक सिह के दर्शन से अपने प्रसुप्त 
सिहत्व को प्रकट कर लेता है, उसी प्रकार साधक परमात्मा के गुणकीर्तन या स्तवन के द्ररा 
निज मेँ जिनत्व की शोध कर लेता है, स्वयं में निहित परमात्मशक्ति को प्रकट कर लेता है । 
जैन साधना यह स्वीकार करती है कि भगवान की स्तुति प्रसुप्त अन्तश्चेतना को जाग्रत करती 
ठै ओर हमारे सामने साधना के आदर्श का एक जीवन्त चित्र उपस्थित करती है। इतना ही 
नही, वह उस आदर्शे की प्राप्ति के लिषए प्रेरणा भी बनती है । फिर भी जैन मान्यता तो यह तै 
कि व्यक्ति अपने ही प्रयत्नो से आध्यात्मिक उत्थान या पतन कर सकता है । स्वयं पाप से मुक्त 
होने का प्रयत्न न करके केवल भगवान्‌ से मुक्ति की प्रार्थना करना जैन-विचारणा की दृष्टि से 
सर्वधा निरर्थक रै । एेसी विवेकशन्य प्रार्थनाओं ने मानव जाति को सब प्रकार से हीन, दीन णवं 
परापक्षी बनाया दै । जव मनुष्य किसी रेसे उद्धारक मे विश्वास करने लगता है, जो उसकी 
स्तुति से प्रसन्न होकर उसे पाप से उवार लेगा तो ेसी निष्ठा से सदाचार की मान्यताओं को 
गहरा धक्का लगता है । जैन विचारकों की यह स्पष्ट मान्यता है कि केवल परमात्मा की स्तुति 
करने से मोक्ष एवं समाधि की प्राप्ति नहीं होती, जब तक कि मनुष्य स्वयं उसके लिए प्रयास न 
करे । मुक्ति या परमात्म दशा की प्राप्ति के लवि साधना अपेधित है । 


त्रिविध साधनामार्ग 


जैनदर्शन मे मोक्ष की प्राप्ति के लिए त्रिविध साधनामार्ग बताया गया है } तत्त्वार्थसुत्र मे 
सम्यक्‌-लान, सम्यक्‌-दर्शन ओर सम्यक्‌-चारित्र को मोक्षमार्ग कहा गया है । उत्तराध्ययनसूत्र मे 
सम्यक्‌-ज्ान, सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्‌-चारित्र ओर सम्यक्‌-तप एेसे चतुर्विध मोक्षमार्ग का भी 
विधान है, किन्तु जैन आचार्यो न तप का अन्तमावचारित्र मे करके इस त्रिविध साधना मार्ग को 
ही मान्य किया दै। ~ 


कुक भारतीय विचारकों ने इस त्रिविध साधनामार्ग के किसी एक ही पक्ष को मोक्ष की 
प्राप्ति का साधन मान लिया है । आचार्यं शंकर मात्र लान से ओर रामानुज मात्र भक्ति से मुक्ति 
की सम्भावना को स्वीकार करते है। लेकिन जैन दार्शनिक एेसी किसी एकान्तवादिता में नहीं 
गिरते है । उनके अनुसार तो ज्ञान, कर्म ओर भक्ति की समवेत साधना ही मोक्ष की प्राप्ति का 
मार्ग तै । हनमे से किरी एक के अभाव मे मोक्ष की प्राप्ति सम्भव नीं तै । उत्तराध्ययनुत्र के 
अनुसार दर्शन के बिना ज्ञान नही होता ओर ज्लान के अभाव म आचरण सम्यक्‌ नहीं होता वै 
ओर सम्यक्‌ आचरण के अभाव मे मुक्ति मी नदीं होती है । हस प्रकार मुक्ति की प्राप्ति के लिए 
तीनों ही अंगों का होना आवश्यक है । 
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सम्यक-दर्न -- जैन परम्परा मेँ सम्यक्‌-दर्शन आत्म-साक्षात्कार, तत्त्वश्रद्वा, अन्तर्बेध, 
दृष्टिकोण, श्रद्वा ओर भक्ति आदि अनेक अर्थो को अपने मँ समेटे हुए है । सम्यक्‌-दर्शन को 
चादे यथार्थं दुष्टि केँ या तत्त्वार्थ श्रद्धा, उस्म वास्तविकता की दृष्टि से अधिक अन्तर नहीं 
होता है । अन्तर होता है उनकी उपलब्धि की विधि मेँ। एक वैज्ञानिक स्वतः प्रयोग के आधार 
पर किसी सत्य का उदघाटन कर वस्तुतत्त्व के यथार्थं स्वरूप को जानता दै, किन्तु दूसरा 
वैज्ञानिकों के कथनो पर विश्वास करके वस्तुतत्त्व के यथार्थं स्वरूप को जानता दै । यद्यपि यही 
दोनों का ही दृष्टिकोण यथार्य होगा, फिर भी एक ने स्वानुभूति से पाया ठै तो दूसरे ने उसे 
भद्रा के माध्यम से। श्रद्वा दी सम्यक्दृष्टि दो तो भी वह अर्थं अन्तिम नहीं दै, अन्तिम अर्थं 
स्वानुभूति ही है ओर यही सम्यक्‌-दर्शन का वास्तविक अर्थं है । एेसा सम्या्दर्शन होता दै 
निर्विकार, निराकुल चित्तवृति से। 


जैनधर्म मे सम्यकृ-दर्शन के निम्न पौच लक्षण बताये ग्ये है -- १. सम अर्थात्‌ 
समभाव, २. संवेग अर्यात्‌ आत्मा के आनन्दमय स्वरूप की अनुभूति अधवा सत्याभीप्सा, ३. 
निर्वेद अर्थात्‌ अनासक्ति या वैराग्य, ४. अनुकम्पा अर्थात्‌ दूसरे व्यक्ति की पीड़ा को आत्मवत्‌ 
समडना ओर उसके प्रति करुणा का भाव रखना ओर ५. आस्तिक्य अर्धात्‌ पुण्य-पाप, 
पुनर्जन्म, कर्म-सिद्धान्त ओर आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार करना। 


जिस प्रकार बीद्र-साधना के अनुसार दुःख है, दुःख का कारण है, दुःख से निवृत्ति 
हो सकती है ओर दुः खनिवृत्ति का मार्ग वै -- इन चार आर्य-सर्त्यो की स्वीकृति सम्यण्दृष्ि है, 
उसी प्रकार जैन-साधना के अनुसार षट्‌ स्थानकों ( छद वर्तो ) की स्वीकृति सम्यग्दर्शन दै -- 
८१) आत्मा है, (२) आत्मा नित्य है, (३) आत्मा अपने कर्मो का कर्त्ता है, (४) आत्मा कृत 
कर्मो के फल का भोक्ता है, (५) आत्मा मुक्ति प्राप्त कर सकता है ओर (& ) मुक्ति का उपाय 
( मार्ग) दै । जैन तत्त्व-विचारणा के अनुसार इन षट्स्थानकों पर दृढ़ प्रतीति, सम्य्दर्शन की 
साधना का आवश्यक अंग है । दृष्टिकोण की विशुद्धता एवं सदाचार दोनों ही इन पर निर्भर है, 
ये षट्स्थानक जैन-साधना के केन्द्र बिन्दु दै । 


सम्यक-ज्ञान -- दृष्टिकोण की विशुद्धि पर दी ज्ञान की सम्यक्ता निर्भर करती है । अतः जैन 
साधना का दूसरा चरण है सम्यक्‌ लान । सम्यक्‌ लान को मुक्ति का साघन स्वीकार किया 
गया दै, लेकिन कौन सा ज्ञान मुक्ति के लिए आवश्यक है, यह विचारणीय है । जैनदर्शन मेँ 
सम्यक्‌ ज्ञान के दो स्प पाये जाते है। सामान्य दृष्टि से सम्यक्‌ ज्ञान वस्तुतत्त्व का उसके 
अनन्त पदलुओं से युक्त सान है ओर इस स्प मेँ वह विचार शुद्धि का माध्यम है । जैनद््न के 
अनुसार एकांगीजान भिथ्यात्व है क्योकि वह सत्य के अनन्त पक्षो का अपलाप करता है। जब 
तक आग्रह बुद्धि है तब तक वीतरागता सम्भव ही नहीं है ओर जब तक वीतराग दृष्टि नहीं है 
तब तक यथार्थं लान भी अगम्भव बरै। जैनदर्शन के अनुसार सत्य के अनन्त पहलुओं को जामने 
के लिए अनेकान्त दृष्टि सम्यक्‌ ज्ञान कौ अनिवार्यं शर्तं है । एकान्त दृष्टि या वैचारिक आग्रह 
अपने मे निदित राग के कारण सत्य को रंगीन कर देता है । अतः एकान्त ओर आग्रह सत्य के 
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साघ्ात्कार म बाधक ठै। जैन साधना की दृष्टि से वीतरागता को उपलब्ध करने के लिए 
वैचारिक आग्रह का परित्याग ओर अनाग्रही दृष्टि का निर्माण आवश्यक टै ओर इसके माध्यम 
से प्राप्त ज्ञान दी सम्यक्‌ लान ै। सम्यगज्ञान का अर्थं है वस्तु कौ उसके अनन्त पदलुओं से 
जानना । 


जेनधर्म मे सम्यक-स्ान का अर्थं आत्म-अनात्म का विवेक भी दै। यह सही है कि 
आत्मतत्त्व को लान का विषय नहीं बनाया जा सकता, उसे ज्ाता-जेय के द्वैत के आधार पर 
नहीं जाना जा सकता, क्योकि वह स्वयं स्रान-स्वस्प दै, ताता है ओर ज्ञाता कभी जेय नदीं बन 
सकता, अतः आत्मज्ञान दुस्ह है । लेकिन अनात्म तत्त्व तो एेसा है जियो हम साता ओर ज्ञेय के 
द्वैत के आधार पर जान सकते है । सामान्य व्यक्ति भी अपने साधारण जान के द्ररा इतना तो 
जान ही सकता है कि उसके ज्ञान के विपय क्या है ? ओर इसये वह यह निष्कर्ष निकाल 
सकता है कि जो उसके ज्ञान के विपय है, वे उसके स्वस्वसुप नहीं ढै वे अनात्म है । सम्यगसान 
आत्म-्लान रै, किन्तु आत्मा को अनात्म के माध्यम से ही पहयाना जा सकता है । अनात्म के 
स्वस्प को जानकर अनात्म से आत्म का भेद करना यही भेद वि्लान है ओर यही जैनदर्शन मे 
सम्यक्‌ ज्ञान का मुल अर्थ है । जनों की पारिभापिक शब्दावली मे इसे भेद- विल्ान कला जाता 
है । आचार्यं अमृतचन्द्र सुरि के अनुसार जो कोई सिद्ध ढै वे हस आत्म-अनात्म के विवेक या 
भेद-विज्ञान से ही सिद्ध हुए है ओर जो बन्धन मदै, वे इसके अभाव के कारण ही दै। आचार्यं 
कुन्दकुन्द ने समयसार मेँ इस भेद विसान का अत्यन्त गहन विवेचन किया है । 


सम्यक-चारित्र -- जैन परम्परा मे साधना का तीसरा चरण सम्यक्‌-दचारित्र दै । इसके दो स्प 
माने गए है १. व्यवहारचारित्र ओर २. निश्चयचारित्र । आचरण का बाह्य पक्ष या आचरण के 
विधि-विधान व्यवहारचारित्र कदे जाते है । जबकि आचरण की अन्तरात्मा निश्चयचारित्र की 
जाती दै। व्यक्ति के आध्यासिक विकास का प्रश्न है, निश्चयात्मकचारित्र ही उसका मूलभूत 
आधार दै । लेकिन जहौ तक सामाजिक जीवन का प्रश्न है, चारित्र का बाह्य पक्ष ही प्रमुख है । 
निश्चय दृष्टि (१०९ ५1९५ ०71) से चारित्र का सच्चा अर्थ समभाव या समत्व की 
उपलब्धि है । वस्तुतः चारित्र का यह पक्ष आत्म-रमण की स्थिति दै । नैश्चयिक चारित्र का 
प्रादुभवि केवल अप्रमत्त अवस्या म ही होता है। अप्रमत्त चेतना की अवस्था मेँ होने वाले सभी 
कार्यं शुद्र ही माने गए है । चेतना मेँ जब रागद्वेष, कषाय ओर वासनाओं की अग्नि पूरी तरह 
शान्त हो जाती है तभी सच्चे नैतिक एवं धार्मिक जीवन का उद्भव होता है ओररेसादही 
सदाचार मोक्ष का कारण होता है। 


व्यवहारचारित्र का सम्बन्ध आचार के नियमो के परिपालन से है । व्यवहारचारित्र को 
सर्व्रती ओर देशव्रतीचारित्रि --एेसे दो वर्गो में विभाजित किया गया है। देशत्रतीचारित्र का 
सम्बन्ध गृहस्थ उपासको से ओर सर्वव्रतीचारित्र का सम्बन्ध श्रमण वर्ग मे ढै! जैन-परम्परा मे 
गृहस्थाचार के अन्तर्गत अष्टमूलगुण, पट्कर्म, वारह व्रत ओर ग्यारह प्रतिमाओं का पालन आता 
है । श्रमणाचार के अन्तर्गत पंचमहाव्रत, रात्रि भोजन-निपेध, पंचसमिति, तीन गुप्ति, दस 
यतिधर्म, बारह अनुतरे्ार्पं बाईस परीपह, अट्ठाइस मृलगुण, बावन अनाचार आदि का विवेचन 
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उपलब्ध है । किन्तु हस रसाबके मूल मे अर्हिसा, अनेकांत ओर अपरिग्रह की साधना ही मुख्य है। 
जैनधर्म के केन्द्रीय तत्त्व : अर्हिसा, अनाग्रह ओर अपरिग्रह 


जैनधर्म म सम्यकृ-चारित्र की दृष्टि से अर्हिसा ओर अनासक्ति ये दो केन्द्रीय 
सिद्धान्त दै। वैचारिक क्षत्र मे अर्हिसा ओर अनासक्ति मिलकर अनाग्रह या अनेकान्तवाद को 
जन्म देते दै। अग्रह वैचारिक आसक्ति है ओर एकान्त वैचारिक हिसा । अनासक्ति का 
सिद्धान्त ही अहिंसा से समन्वित ठौ सामाजिक जीवन मँ अपरिग्रह का आदेश प्रस्तुत करता है । 
संग्रह वैयक्तिक जीवन के सन्दर्भ मे आसक्ति ओर सामाजिक जीवन के सन्दर्भ मे हिसा दै। 
इस प्रकार जैनदर्शन सामाजिक नैतिकता के तीन केन्द्रीय सिद्रान्त प्रस्तुत करता दैः- ९. 
अर्हिसा, २. अनाग्रह ( वैचारिक सहिष्णुता ) ओर ३. अपरिग्रह ( असंग्रह ) । सम्यक्‌ आचरण 
एक प्रकार से जीवन शुद्धि का प्रयास है, अतः मानसिक कर्मो की शुद्धि के लिए अनासक्ति 
( अपरिग्रह ), वाचिक कर्मो की शुद्धि के लिए अनेकान्त ( अनाग्रह ) ओर कायिक कर्मो की शुद्धि 
के लिए अर्हिसा के पालन का निर्देश किया गया है । जैनदर्शन का सार इन्दीं तीन सिद्धान्तो मे 
निहित दै । जैनधर्म की परिभापा करने वाला यह श्लोक सर्वाधिक प्रचलित दी है-- 


स्याद्द वर्ततेऽस्मिन्‌ पक्षपातो न विद्यते। 
नास्त्यन्यं पीडनं किचित्‌ जैनधर्मः स उच्यते । । 
सच्चा जैन वही है जो पक्षपात ( समत्व ) से रहित है, अनाग्रही ओर अर्हिसक दै । 


अर्हिसा -- अर्दिसया जैन आचार-दर्शन का प्राण है । अर्विसा वह धुरी वै जिस पर समग्र जैन 
आचार-विधि घूमती है । जैनागमों मेँ अर्हिसा को भगवती कहा गया है । प्रश्नव्याकरणसूत्र मे 
कहा गया है कि भयभीतो को जैसे शरण, पक्षयो को जैसे गगन, तृषितो को जैसे जल, भूखों को 
जेसे भोजन, समुद्र के मध्य जैसे जहाज, रोगि्याँ को जैसे ओषध ओर वन मेँ जैसे सार्थवाह का 
साय आधारभूत है, वैसे ही अर्हिसा प्राणियों के लिए आधारभूत है । अर्टिसा सभी प्राणियों का 
कल्याण करने वाली है । वह शाश्वत धर्म है, जिसका उपदेश तीर्थकर करते है । आचारांगसूत्र मँ 
कहा गया है -- भूत, भविष्य ओर वर्तमान के सभी अर्हत्‌ यह उपदेश करते है कि किसी भी 
प्राण, पूत, जीव ओर सत्त्व को किसी प्रकार का परिताप, उद्वा या दुःख नहीं देना चाहिए, न 
किसी का हनन केरना चाहिए । यही शुद्र, नित्य ओर शाश्वत धर्म है । समस्त लोक की पीडा 
को जानकर अर्हतो ने इसका प्रतिपादन किया है । सूत्रकृतांगुत्र के अनुसार जानी होने का सार 
यढ टहैकि किसी भी प्राणी कीर्हिसा न करे। अर्दिसादही समग्र धर्म का सार ठै, इसे सदैव 

स्मरण रखना चाहिए । दशवैकालिकसूत्र मे कठा गया है किं सभी प्राणियों के दित साधन मं 
अहिंसा के सर्वभ्रष्ठ होने से महावीर ने इसको प्रयम स्थान दिया दै । अर्हिसा के समान दूसरा 
धर्म नीं है। 


आद्ारांग म अर्दिसा के सिद्धान्त कौ मनोवैलानिक आधार पर स्थापित करने का 
प्रयास किया गया है। वह कहता है कि सभी प्राणियों मे जिजीविषा प्रधान दै, पुनः सभी को 
सुख अनुकूल ओर दुःख प्रतिकूल है । अर्हिसा का अधिष्ठान यही मनोवैलानिक सत्य ठै । 


12. जैनदशनि : एके अनुचिन्तन 


अस्तित्व ओर सुख की चाह प्राणीय स्वभाव दै । जैन विचारको-ने हसी मनोवैलानिक तथ्य के 
आधार पर अर्हिसा को स्थापित किया ठै । वस्तुतः अर्दिसा जीवन के प्रति सम्मान, समत्वभाव 
एवं अद्रैतभाव दै । समत्वभाव से सदानुभूति तया अद्रैतभाव से आत्मीयता उत्पन्न होती है ओर 
इन्हीं से अर्हिसा का विकास होता है । वस्तुतः प्राणिर्यो के जीवित रहने का नैतिक अधिकार ही 
` अर्हिसा के कर्तव्य को जन्म देता है। जीवन के अधिकार का सम्मान ही अर्हिसा है। 

उत्तराध्ययनसूत्र मँ समत्व के आधार पर अर्हिसा के सिद्धान्त की स्थापना करते हुए कहा गया 
है कि भव ओर वैर से मुक्त साधक, जीवन की इच्छा रखने वाले सभी प्राणियों को सर्वत्र 
अपनी आत्मा के समान जान कर उनकी कभी भी हिसा न करे। इस प्रकार जैनधर्म मे अर्हिसा 
का आधार आत्मवत्‌ दृष्टि ही है । आज विश्व शान्ति का एक मात्र विकल्प अर्हिसा की समवेत 
साधना है। महावीर ने कहा था-- 'शस्त्र एक से बदु कर एक हो सकते दै, किन्तु अर्हिसा 
( अशस्त्र) से बढ़कर कुष्ट नहीं दै । 


अनाग्रह -- अनाग्रह या अनेकान्त का सिद्धान्त वैचारिक अर्दिसा है । अनाग्रह अपने विचारो की 
तरह दुसरे के विचारों का सम्मान करना सिखाता है । वह उस भ्रान्ति का निराकरण करता तै 
कि सत्य मेरे पास है, दुसरे के पास नही हौ सकता । वह हमं यह बताता है कि सत्य हमारे 
पास भी ठो सकता ठै ओर दूसरे के पास भी । सत्यता का बोध नमं ही रौ सकता दै, केवल 
दूसररो को सत्य का बोध नहीं हो सकता -- यह. कहने का हमे अधिकार नहीं है । सत्य का सूर्यं 
न केवल हमारे घर को प्रकाशित करता ठे वरन्‌ दूसरों के घो को भी प्रकाशित करता है। 
वस्तुतः वह सर्वत्र प्रकाशित है। जो भी उन्मुक्त दृष्टि से उसे देख पाता है, वह उसे पा जाता 
ै। सत्य केवल सत्य दै, वह न मेरा है ओर न दूसरे कादहै। जिस प्रकार अर्हिसा का 
सिद्धान्त कहता है कि जीवन जहौ कहीं हो, उसका सम्मान करना चाहिए, उसी प्रकार अनाग्रह 
का सिद्धान्त कहता है कि सत्य जहौ भी हो, उसका सम्मान करना चादिए । वस्तुतः पक्षाग्रह की 
धारणा से विवाद का जन्म होता है व्यक्ति जब स्व-मत की प्रशंसा ओर दूसरों की निन्द 
करता दै, तो परिणामस्वस्प सामाजिक जीवन मेँ संघर्ष का प्रादुभवि दो जाता है। वैचारिक 
आग्रह न केवल वैयक्तिक विकास को कुण्ठित करता है, वरन्‌ सामाजिक जीवन मेँ विग्रह, 
विषाद ओर वैमनस्य के बीज बो देता है । सुत्रकृतांग मेँ कहा गया है कि जो अपने-अपने मत की 
प्रशंसा ओर दूसरे मत की निन्दा करने मेँ ही अपना पाण्डित्य दिखते दै ओर सोक को सत्य से 
भटकाते दै, वे एकान्तवादी स्वयं संसारचक्र मेँ भटकते रहते है । वस्तुतः जहौ भी आग्रहवुद्धि 
होगी, विपक्ष मे निहित सत्य का दर्शन सम्भव नहीं होगा ओर जो विपक्ष मेँ निहित सत्य नहीं 
देखेगा वह सम्पूर्ण सत्य का द्रष्टा नहीं होगा । जैनधर्म के अनुसार सत्य का प्रकटन आग्रह मेँ 
नहीं, अनाग्रह मे होता दै। सत्य का साधक वीतराग ओर अनाग्रही होता दै। जैनधर्म अपने 
अनेकान्त के सिद्धान्त के व्रा एक अनाग्रही एवं समन्वयात्मक दृष्टि प्रस्तुत करता है, ताकि 
वैवारिक एवं धार्मिक असातिष्णुता को समाप्त किया जा रके। 


अनासक्ति -- व्यक्ति के अन्दर निहित आसक्ति दो स्पों मे प्रकट होती है -- २१. 
संग्रह-भावना ओर २. भोग-भावना। संग्रह-भावना ओर भोग-भावना से प्रित होकर ही 
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मनुष्य दूसरों के अधिकार की वस्तुओं का अपहरण करता है ।-इस प्रकार आसक्ति बाह्यतः 
तीन स्पों मे प्रकट होती है -- १. अपहरण ( शोषण), २. भोग ओर 3. संग्रह । आसक्ति के 
तीन स्पों का निग्रह करने के लिए जैन आचारदर्शन मे अस्तेय, ब्रह्मचर्य ओर अपरिग्रह महात्रतों 
का विधान दै । संग्रह-वृत्ति का अपरिग्रह से, भोगवृत्ति का ब्रहुमर्यं से ओर अपहरणवृत्ति का 
अस्तेय महाव्रत से निग्रह होता है । जैन आचार्यो ने जिस अपरिग्रह के सिद्ान्त कां प्रतिपादन 
किया, उसके मूल मँ यही अनासक्ति की जीवन दृष्टि कार्यं कर रही है । यद्यपि आसक्ति एक 
मानसिक तथ्यदै, मन की ही एक वृत्ति है, तथापि उसका प्रकटन बाहय है । वह सामाजिक 
जीवन को दूषित करती दै । अतः आसक्ति के प्रहाण के लिए व्यावहारिक स्प मँ परिग्रह का 
त्याग भी आवश्यक है । 


परिग्रह या संग्रहवृत्ति सामाजिक हिंसा है । जैन आचार्यो की दृष्टि म समग्र परिग्रह 
हिसा से प्रत्युत्पन्न है । क्योकि विना हिसा ( शोषण ) के संग्रह असम्भव वै । व्यक्ति संग्रह के 
द्ररा दूसरों के हितों का हनन करता है ओर स स्प म संग्रह या परिग्रहर्हिसाकाहीएकसुप 
है । अनासक्ति को जीवन मँ उतारने के लिए जैन आचार्यो न यह आवश्यक माना कि मनुप्य 
बादूय-परिगरह का भी त्याग या परिसीमन्‌ करे । परिग्रह-त्याग अनासक्त दृष्टि का बाह्य जीवन 
भ दिया गया प्रमाण है। एक ओर विपुल संग्रह ओर दूसरी ओर अनासक्ति, हन दोनों मे कोह 
मेल नहीं है । यदि मन मँ अनासक्ति की भावना का उदय दै तो उसे बाहय व्यवहार मे अनिवार्य 
स्प से प्रकट होना चाहिए। जैनदर्शन के अनुसार समविभाग ओर समवितरण साधना का 
` आवश्यक अंग है। हसके बिना आध्यात्मिक उपलब्धि भी संभव नदीं । अतः जैन आचार्यो ने 
साधना की दृष्टि से अपरिग्रह को अनिवार्य एक तत्त्व माना दे । 


इस प्रकार वृत्ति म अनासक्ति, विचार मे अनेकान्त ओर व्यवहार मेँ अर्हिसा जैन 
साधना का सार है। जैन साधक सदैव ही यह प्रार्थना करता दै -- 


सत्वेषु गत्र गुण धरमोदं श्लिष्टेयु जीवेवु कृयापरत्वं । 
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हे प्रभु! मेरे हृदय में प्राणि मात्र के प्रति मैत्रीभाव, गुणीजनों के प्रति समादरभाव, 
दुः खियो के प्रति करुणाभाव ओर विरोधिर्यो के प्रतिमध्यस्थ भाव बना रहे। 


- धरो साग्ररमल जैन 


भगवान्‌ महावीर का जीवन ओर दर्शेन 


- डो सागरमल जैन 


भगवान्‌ महावीर का जन्म बौद्धिक जागरण के युग में हुआ धा। उस युग मेँ भारत मेँ हमारे 
ओपनिषदिक ऋषि नित-नूतन चिन्तन प्रस्तुत कर रहे धे। महावीर ओर बुद्ध भी उसी वैचारिक 
क्रति के क्रम र्मे आते दै । लेकिन प्रश्न यह उठता है कि महावीर की विशेषता क्या थी ? बुद्र 
की विशेषता क्या धी ? यह एक सुनिश्चित तथ्य है कि कोई भी महापुरुष अपने युग की 
परिस्थितियों की पैदाइश होता है । महावीर ओर बुद्र जब इस भूमण्डल पर आये उनके सामने 
दो प्रकार की समस्या्णँ थीं । एक ओर वैचारिक संघर्ष था दूसरी ओर मनुष्य अपनी मानवीय 
गरिमा ओर मृल्यवत्ता को भूलता जा रहा धा। महावीर ने जो मुख्य कार्य किया वह यह कि 
उन्होने मनुष्य को उसकी विस्मृत महत्ता या गरिमा का बोध कराया । अगर महावीर के जीवन 
दर्शन को दो शब्दों मे कहना दौ तो हम्‌ करगे विचार मेँ उदारता ओर आचार मँ कठोरता । 


वैचारिक कषतर मेँ महावीर की जीवन दष्ट जितनी उदार, सहिष्णु ओर समन्वयवादी रही, 
आचार के षित्र मे महावीर का दर्शन उतना ही कठोर रहा । महावीर के जीवन के सन्दर्भ में 
हमारे सामने एक बात बहुत ही स्पष्ट है, वह यह कि वह व्यक्ति राज परिवार मे, सम्पन्न 
परिवार मँ जन्म लेता है लेकिन फिर भी वह उस सारे वैभव को दुकरा देता है ओर श्रमण 
जीवन अंगीकार कर लेता है । आखिर एेसा क्यों करता है 2 उसके पीने क्या उद्देश्य है ? क्या 
महावीर ने यह सोचकर संन्यास ले लिया कि श्रमण या संन्यासी होकर ही मुक्ति प्राप्त की जा 
सकती ? एेसी बात नहीं धी, क्योकि महावीर ने स्वयं ही आचारांग मेँ कहा है "गामे वा रण्णे 
वा" धर्म साधना गांव मे भी हो सकती है ओर अरण्य मे भी हो सकती है । फिर महावीर ने 
संन्यास का मार्ग क्यों चुना ? उत्तर स्पष्ट है "समिच्च लोए खेयन्ने पवेइए" समस्त लोक की 
पीडा को जानकर ओर जगत्‌ को दुःख ओर पीडा से मुक्त करने के लिए महावीर ने संन्यास 
धारण किया । वे अपने वैयक्तिक जीवन से एक एेसा आदर्शे प्रतिष्ठित करना चाहते थे, जिसे 
सम्मुख रखकर के व्यक्ति मानवता के कल्याण की दिशा मेँ आगे बढ़ सकता दै । सम्भवतः प्रश्न 
यह हो सकता है कि लोकमंगल ओर लोककल्याण के लिए श्रमणत्व क्यों आवश्यक टै ? मित्रो 
! हम आजके युग में भी देखते हैँ कि जब तक व्यक्ति कीं भी अपने निजी स्वार्थो से ओर 
वैयक्तिक तथा पारिवारिक कल्याण से जुड़ा होता ठै तब तक वह सम्यक्‌ स्प से लोककल्याण 
का सम्पादन नहीं कर सकता । चाहे आप उसको लोककल्याण अधिकारी क्यों नहीं बना देँ क्या 
वह लोककल्याण कर सकेगा ? व्यक्ति जब तक अपने स्वार्थो एवं हितों से ऊपर नहीं उठ 
जाता है, तब तक वह लोकर्मगल का सुजन नहीं कर सकता। 
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लोकमंगल के सुजन के लिए निजी सुखाकांक्षाओं से, स्वार्थो से, अहम्‌ से, मे ओर मेरे के 
भाव से ऊपर उठना आवश्यक होता है । इसीलिए चाहे वे महावीर हों या चाहे बुद्र हँ या अन्य 
कोई, लोकममगल के लिए तो अपने आपको पूरी तरह से लौकिक एेषणाओं, वासनाओं ओर 
कषायो से ऊपर उठाना होगा । ममत्व ओर मेरेपन के घेरे को समाप्त करना होगा । 


महावीर के सम्बन्ध मँ जो बात मेँ आपके सामने प्रस्तुत करने जा रहा हूँ उसमें मुख्य टै 
महावीर की वैचारिक उदारता। समाज में अगर कोई संघर्ष है तो उस संघर्ष का समाधान 
वैचारिक उदारता के बिना सम्भ॑व नहीं है। विचारों के प्रति भी ममत्व या आग्रह को समाप्त 
करना होगा । इसलिए महावीर ने तो कभी यह भी नहीं कहा कि मै किसी नवीन घर्म का प्रवर्तन 
कर रहा दूँ न कोई नवीन सिद्रान्त तुग्दं दे रहा हूं । महावीर ने विनय भाव से यही कहा कि -- 
"समियाए आयरिए धम्मे पवेइए" आर्यजनों के समभाव में धर्म कहा है । महावीर की इस 
विनम्रता ओर उदारता को समड्धिवे ओर उससे प्रेरणा लिज्यि। आचारांग में वे कहते हैः -- 


“जे अरहन्ता भग्वन्ता पाठिपुन्ना जे वा आगमिस्साु जे वा आसि ते सव्व इमं 
भासति परवति सत्वे सत्ता न दन्तव्व एस धम्मो सुद्धो णिच्वो सासयो ।” 


जो अरहंत हो चुके है, जो होगे ओरजो दहै, वे सब्र एक ही बात कहते है कि किसी भी 
प्राणी को दुःख या पीड़ा नहीं देना चाहिए । यही शुद्ध नित्य ओर शाश्वत धर्म है । 


इसलिए मेरा निवेदन है कि महावीर को किसी धर्म विशेष के साथ बौधे नहीं । उनको 
किसी एक धर्म ओर सम्प्रदाय के साथ बौध करके हम उनके साथ न्याय नहीं कर पाग । 


मुद्ध आश्चर्यं लगता है कि जब विद्वान्‌ यह कहते ठै कि भगवान्‌ महावीर जेन धर्म के 
प्रवर्तक दै । मित्रों विचार करें । यह जेन शब्द कब का है ? घ्वी शताब्दी के पहले हमें "जैन" 
शब्द का कटी उल्लेख ही नहीं मिलता । 


जब भी महावीर से कोई उनका परिचय पृषता था तो वे कहते थे -- मैँ श्रमण हुँ निर्गन्य 
ह| निरगन्य कौन हो सकता है 2 महावीर कहते धे "जे मणं परिजाणडइ ये निर्गन्थे -- जो मन 
का द्रष्टा है वही निर्गन्य है । महावीर अपने आपको किसी घेरे में बाघ करके खडा होना ही नहीं 
चाहतेथे। जो भीमनकाद्रष्टा दै, जो अपने विचारों का, विकारों का ओर अपनी वासनाओं 
का साक्षी है, द्रष्टा है वही निर्गन्य दै। अपने हृदय की ग्रन्थि को देख लेना, यही निर्गन्थ की 
पहचान है । उनकी साधना यात्रा प्रारम्भ होती धी अन्तरदर्शन से, अन्दर ्ंकने ये । यही उनका 
आत्मदर्शन था । महावीर ने जो सिखाया वह यही कि व्यक्ति अपने अन्दर देखें, अपने आपको 
परखे। क्योकि यही वह मार्ग था जो कि व्यक्ति को अपने आध्यात्मिक विकास की दिशामेंले 
जाता दै। महावीर ने सम्पूर्णं जीवन में जो कुष्ठ कहा ओर जो कद्ध किया उसका मूलभूत सार 
तत्त्व यही है । महावीर जीवन पर्यन्त यही कहते रहे -- जाता ओर द्रष्टा बनं । यही वह मूल 
आधार दै जहौ स्थितं होकर आत्म विश्लेषण के द्रा हम अपनी ओर समाज की सारी 
समस्याओं को सम्य सकते है । आज हमारा दुभग्यि यह है कि हम अपने भीतर कै वासनाओं 
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ओर कषायं के कूडे-कचरे को न देखकर, अपितु उस पर सुनहला आवरण डाल करके अपना 
जीवन व्यवहार चलाना चाहते है । इसके कारण न केवल हमारा जीवन विषाक्त बनता है अपितु 
सामाजिक परिवेश भी विषाक्त बनता है । महावीर ने कहा था कि जब तक तुम अपने आपको 
वासनाओं ओर कषायो से ऊपर नहीं उठा सकते तब तक तुम लोक्मगल की साघना नहीं कर 
सकते। 


हम जानते है कि महावीर के जीवन के साढे बारह वर्षं कठोर साधना के वर्ष है । उन 
वर्षो मेँ उन्होने कोई उपदेश नहीं दिया । जनों की एक परम्परा तो यौ तक कहती है कि उसके 
बाद भी भगवान्‌ बोले नहीं । लेकिन आज हम सब अधिक मुखर हो गये है । हम बोलते अधिक 
है ओर करते कम है । महावीर ने बोला बहुत अल्प ओर किया बहुत अधिक। महावीर का 
दर्शन था कि यदि आप अपने जीवन को परिष्कारित कर लेते है तो आपका जीवन ही बोलेगा । 
एसे व्यक्ति के लिए शाब्दिक उपदेश देने की भी कोई आवश्यकता नहीं है, क्योकि उसकी 
जीवन शैली ही उपदेश है । आज हमारा दुभग्यि यह है कि हमारा जीवन नहीं बोलता है, हम 
मात्र उपदेश देते है । महावीर के जीवन ओर दर्शन मं कितनी व्यापकता एवं उदारता थी, इसकी 
कल्पना हम महावीर को जैन धर्म के चौखटे मे खटा करके नहीं देख सकते । बुद्र ओर महावीर 
दोनों के साथ सम्भवतः यह अन्याय हुआ है कि एक वर्गं विशेष ने जब उन्हे अपना लिया तो 
दूसरे वर्गं ने उनसे अपना सम्बन्ध विच्छद कर लिया । अगर ठम जैनधर्म ओर बौद्धधर्म के 
प्राचीनतम स्वरुप को देख तो ्ात होगा कि महावीर ओर बुद्र भारत की उसी ऋषि परम्परा के 
अंग दै, जिनके उल्लेख वैदिक परम्परा के उपनिषदों मेँ जैन परम्परा के ऋषिभाषित ओर 
उत्तराध्ययन मँ तथा बौद्ध परम्परा के थेरगाथा ओर सुत्तनिपात मेँ मिलते दै । मुदे अपने 
अध्ययन के दौरान ऋषिभाषित के अध्ययन का सौभाग्य मिला है । प्राकृत का यह ग्रन्थ, जो 
किसी समय जैन आगम साहित्य का एक भाग था, शताब्दियों से जनों मे भी उपेक्षित बना रहा । 
जहौ उसमे निर्गन्य परम्परा के पार्श्व ओर महावीर के वचनं का संकलन दै, वहीं उसमें 
ओपनिषदिक परम्परा के नारद, अरुण, उद्दालक ओर भारद्रज आदि का, बौद्ध परम्परा के 
वज्जीपुत्त ओर सारिपुत्त, महाकाश्यप आदि का तथा अन्य भ्रमण परम्पराओं के मंखलीगोशाल, 
संजय वेलट्टीपुत्त आदि का भी उल्लेख है । उन सबके लिए “अर्हत्‌ इसी विशेषण का प्रयोग 
किया गया है । ग्रन्थकार के लिए महावीर भी अर्हत्‌ ऋषि टै तो उद्दालक आदि भी अर्हत्‌ षि 
है। 


यदि आप उस ग्रन्थ को पढे तो आपको यह स्पष्ट लग सकता हे कि वह ग्रन्थ किसी 
परम्परा के आग्रह से जडा हभ नहीं है । महावीर ने जो वैचारिक उदारता दी थी उसी का 
परिणाम यह ग्रन्थ था। सम्भवतः जो दुभाग्य प्रत्येक महापुरुष के साथ होता दै, वही महावीर के 
साथ भी घटित हुआ । कद्ध लोग उनके आसपास धेरा बना करके खडे हो गये ओर हस प्रकार 
वे समाज के अन्य वर्गो से कट ग्ये। अगर हम आज भी भारतीय चिन्तन की उदार चेतना को 
सम्यक्‌ सप से कु समना चाहते है तो मै आपसे कग कि हमं उपनिषदों कऋषिभाषित ओर 
धेरगाथा जैसे ग्रन्थों का निष्पक्ष भाव से अध्ययन करना चाहिए । मित्रों अगर बौद्ध यह समडते 


17 -ग्वान महावीर का जीवन ओर दशन 


रहे कि येरगाथा के सारे "धेर" बोद्ध शे भरर जेन यह समडते रें कि "इसिभासियाईं" के 
सारे ऋषि जैन थे, तो इससे बडी भ्रान्ति ओर कोई नहीं होगी । थेर गाथा में वर्द्रमान धेर है ओर 
यह वर्द्रमान धेर लिहवी पुत्र है यह बत उसकी अट्ठकथा कठ रही दै, तो क्या हम यह माने कि 
वर्धमान बुद्ध का शिष्य या बौद्ध था । मित्रो हमारा जो प्राचीन साहित्य है वह उदार ओर व्यापक 
दृष्टि से युक्त है ओर मटावीर ने जो हमको जीवन दृष्टि दी धी -- वह दृष्टि धी वैचारिक 
उदारता की। 


आपको मैने अपने वक्तव्य के पूर्व मेँ संकेत किया था कि महावीर ओर बुद्र जिस काल मँ 
जन्भ थे वह दार्शनिक चिन्तन का काल था। अनेक मत-मतांतर, अनेकं दृष्टिकोण, अनेक 
विचारधारायं उपस्थित थीं । महावीर ओर बुद्र दोनों के सामने यह प्रश्न था, मनुष्य इन विभिन्न 
दृष्टिकोण मे किसको सत्य कदे । महावीर ने का कि सभी बाते अपने-अपने दृष्टिकोण या 
अपिक्षा मेद से सत्य हो सकती है, इसलिए किसी को भी गलत मत कटो जबकि बुद्ध ने कडा 
कि तुम इन दृष्टियों के प्रपंच भे मत पडो, क्योकि ये दुःख विमुक्ति मेँ सहायक नहीं है । 


एक ने इन विभिन्न दृष्टियों से ऊपर उठाने की बात की तो दूसरे ने उन दृष्टिं को 
समन्वय के सूत्र म पिरोने की बात कही । सुत्रकृताङ्गसुत्र मे महावीर कहते है -- 
"सवं सयं पससता गरहता पर कयं । 
जे उ तत्य विऽस्साति संसारे ते विऽस्सिया”।। 


जो अपने-अपने मत की प्रशंसा करते है ओर दूसरे के मतो की निन्दा करते है ओर जो 
सत्य को विद्रूपित करते है वे संसार मे परिभ्रमण करेगे । 


आज हमारे दुर्भाग्य से देश मेँ धर्म के नाम पर संघर्ष हो रहे है। क्या वस्तुतः संघर्ष का 
कारण धर्म है ? क्या धर्म संघर्ष सिखाता ठै ! मित्रों मूल बात तो यह ठै कि हम धर्म के उत्स 
को ही नहीं समडति दै, हम नहीं जानते दै कि वस्तुतः धर्म क्या दै ? हम तो धर्मके नाम पर 
आरोपित कु कर्मकाण्डं, कुच रुढियों या कु व्यक्तयो से अपने को बांध करके यह कहते है 
यही धर्म है । महावीर ने इस तरह के किसी भी धर्म का उपदेश नहीं दिया । महावीर ने कडा था 
कि "धम्मो सुद्धस्स चिटठइ" धर्म तो शुद्र चित्त मे रहता है। धर्म "उजुभूयस्स" चित्त की 
सरलता मेँ है । वस्तुतः जहौ सरलता दै, सदजता ठै, वहीं धर्म है । धर्म है क्या ? महावीर ने 
कहा था कि "समियाए आयरिए धम्मे पव्वइये'" समभाव मे समत्व की साधना मँ ही आर्य जनों 
ने धर्म कहा है । महावीर कते है कि जौ भी समत्व की साधना टै, जहौ भी व्यक्तियों को 
तनाव से मुक्त करने का कोई प्रयत्न है, वैयक्तिक जीवन ओर सामाजिक जीवन से तनाव ओर 
संघर्ष को समाप्त करने का कोई प्रयास है, वहीं धर्म है । एेसा धर्म चाहे आप उसे जैन के, 
बौद्ध कटे, रिन्दू कँ वह धर्म, धर्म है ओर समी महापुर्ष धर्म के इसी उत्स का प्रवर्तन करते 
 दै। 


महावीर का जो जीवन ओर दर्शन ठै वह हमारे सामने इस बात को स्पष्ट स्प से प्रस्तुत 
करता है कि हम वैयक्तिक जीवन मेँ वासनाओं से ऊपर उदे, अपने विकारो पर नियंत्रण करा 


डो धागरमल जैन 18 


प्रयत्न करे ओर सामाजिकं जीवन भँ लोकर्मगल की साधना करें । वैयक्तिक जीवन मे वासनाओं 
से शुद्धि ओर सामाजिक जीवन मँ संघर्षो का निराकरण -- ये दो बाते एेसी दै जो महावीर के 
जीवन ओर दर्शन को हमारे सामने सम्यक्‌ स्प से प्रस्तुत करती है । 


अनेकान्त का सिद्रान्त स्पष्ट स्प से इस बात को बताता है कि व्यक्ति अपने को आग्रह के 
घेरे मे खडा न करें । सत्य का सूरज किसी एक के घर को प्रकाशित करेगा ओर दूसरे के घर 
को प्रकाशित नहीं करेगा, यह नहीं ये सकता । सूरज का काम दे प्रकाश देना, जो भी अपना 
दरवाजा, अपनी छत, खुली रख सकेगा उसके यही सूर्यं का प्रकाश आ दी जायगा । मित्र ! 
यही स्थिति सत्य की है । यदि आपके मस्तिष्क का दरवाजा या खिटकी खुली दै तो सत्य 
` आपको आलोकित करेगा ही । लेकिन अगर हमने अपने आग्रहं के दरवाजे से अपनी मस्तिष्क 
की खिटकी को बन्द कर लिया है तो सत्य का प्रकाश प्रवेश नहीं करेगा । सत्य न तो मेरा होता 
हैन पराया ही। वह सबका है ओर वह सर्वत्र हो सकता है । "मेरा सत्य" यह महावीर की 
दृष्टि मे सबसे बड़ी भ्रान्ति दै । आचार्यं सिद्रसेन महावीर की स्तुति करते हुए कहते दै कि -- 
भद्दं मिच्छादंसण समुह मइयस्स अभमयसारस्स" दे प्रमु मिथ्या दर्शेन समूह स्प अमृतमय 
आपके वचनं का कल्याण हो" । महावीर का अपना कुद भी नहीं दै-- जो सबका टै वही 
उनका है ओर अगर हम दार्शनिक गहराई मँ न जाय ओर महावीर के दर्शन को जीवन-मूरल्यो 
के साथ उसे जो तो हम पारयैगे कि वह वैयक्तिक जीवन मेँ ओर सामाजिक जीवन मेँ संघर्षो के 
निराकरण ओर समत्व की साधना की बात कहता है । "प्रश्नव्याकरणसूत्र" मे अर्टिसा के साठ 
नाम दिये है । जितने सारे सद्गुण है, वे समस्त सद्गुण असा मेँ समाहित है । अहिंसा ओर 
अनेकान्त -- ये दो महावीर के धर्म चक्र के दो पहिये है जिनके आधार पर धर्मरुपी रथ आगे 
बठता हे। 


मै अब आपका अधिक समय नहीं लेना चाहँगा ओर अन्त मे यही कहना चाहूंगा कि अगर 
महावीर को समइ्यना है तो उन्होनि वैयक्तिक जीवन म जो कठोर साधना की दै उनकी ओर 
देख, यह देखे कि वासनाओं ओर विकारोँ से कैसे लडे ? यदि सामाजिक जीवन के सन्दर्भ भे 
उनके जीवन को समना है तो उनकी वैचारिक उदारता ओर लोकमंगल की कामना को सम 
ओर जीवे । सम्भवतः तभी हम महावीर को सम्यक्‌ प्रकार से समड्य सकेगे । 


जेन धर्म म भक्ति की अवधारणा 


- प्रो. सागरमल जैन 


जैनधर्म मे भक्ति की अवधारणा का विवेचन करने के पूर्वं यह विचार करना आवश्यक है 
कि भक्ति शब्द का तात्पर्य या अर्थं क्या है ओर वह जैनधर्म मेँ किस अर्थं मँ स्वीकृत दै । भक्ति 
शब्द भज्‌ धातु में क्तिन्‌ प्रत्यय लगकर बना है । भज्‌ धातु का अर्थ है-- सेवा करना । किन्तु 
यथार्थ मेँ भक्ति शब्द का अर्थं इससे कीं अधिक व्यापक दै । सामान्यतया आराध्य या उसके 
विग्रह की गुणसंकीर्तन्‌, स्तुति, वन्दन, प्रार्थना, पूजा ओर अर्चा के स्पमे जो सेवा की जाती है, 
उसे हम भक्ति नाम देते दै । यद्यपि यह स्मरण रखना है कि ये सब क्रियाय भी तब तक भक्ति 
नहीं कटी जा सकती है, जब तक इनके मूल मे आराध्य के प्रति पज्यनुद्धि, श्रद्वा, अनुराग ओर 
समर्पण का भाव नदीं हो । जैनाचार्य पूज्यपाद देवनन्दी ने भक्ति की व्याख्या निम्न स्पे की 
दै-- 


अर्हदावार्य वहुशचुतप्रवचनेवु भाव विशुद्धि युक्तोऽनुरायो भक्ति -- यवर्थिसिद्धि 
अर्थात्‌ अर्हत्‌, आचार्य, बहुश्रुत एवं आगम के प्रति भावविशृदधि पूर्वक जो अनुराग है, वह 
भक्ति है । प्रो. रामचन्द्र शुक्ल न प्रेमपर्ण रद्रा को भक्ति कठा हे । कु विद्वानों ने इसे आराध्य 
ओर आराधक के मध्य एक रागात्मक सम्बन्ध माना है । किन्तु मेरी दुष्टि मे भक्ति शब्द का 
तात्पर्य हन सबसे अधिक दै । 


यह सत्य है कि भक्ति का उदय उपास्य ओर उपासक या भक्त ओर भगवान के बीच एक 
दूरीयाद्वैत मे ही होता है, किन्तु इसकी चरम निष्यत्ति इस द्वैत को समाप्त करनेमे ही है। 
जैसे-जैसे भक्त ओर भगवान्‌ या आराध्य ओर आराधक के मध्य की यह दूरी सिमटती जाती 
है ओर एक ठेसा समय आता है जब व्यक्ति उस द्वैत को समाप्त कर स्वयं मेँ भगवत्ता की 
अनुभूति कर लेता दै ! यही भक्ति का परिपाक है, यरहौ ही वह पूर्णता को प्राप्त हती है । जैन 
धर्म की विशेषता यी है कि उसमे भक्ति का प्रयोजन इस द्वैत या दूरी को समाप्त करना दी 
माना गया हे। 


जैनं के अनुसार यह द्वैत तब ही समाप्त होता दै, जब भक्त स्वयं भगवान बन जाता है । 
यद्यपि हमें स्मरण रखना होगा कि अनीश्वरवादी एवं प्रत्येक आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता मानने 


~ प्रो. कल्याणमल सोढा के निर्देश से भारतीय भाषा परिषद्‌ कलकत्ता व्ररा प्रकाश्य भारतीय 
भक्ति : तत्व, दर्शन एवं साहित्य के हेतु लिखित आलेख, साभार 
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वाले जैन दर्शन मे इस द्वैत के समाप्ट होने क। अर्थं अद्वैत वेदान्त की तरह भक्त की वैयक्तिक 
सत्ता का ब्रहम मे विलय नहीं है । सा डी जैनदर्शन द्वैतवादियों या विशिष्टाद्वेतवादियों की तर 
यह भी नहीं मानता है कि भक्ति की च्म निष्पत्ति में भी भक्त ओर भगवान का द्वैत बना 
रहता है, यहे वह सास्प्य मुक्ति को ही क्यो र प्राप्त कर ल । 

जैनदर्शन के अनुसार भक्ति की चरम गिष्यत्ति आत्मा द्रा अपने ही निरावरण शुद्र 
स्वस्प या परमात्म स्वरुप को प्राप्त करना दै-- वह स्वयं परमात्मा बन जाना है । वह स्वयं के 
व्रा स्वयं को पाना है। 


भक्ति ओर प्रेम : 


सामान्यतया भक्ति मेँ अनुराग या प्रेम को एक आवश्यक तत्त्व माना गया है । परमात्मा के 
प्रति निश्छ्ल प्रेम भक्ति का आधार दै । किन्तु यहा प्रश्न यह उपस्थित होता है कि क्या 
वीतरागता के उपासक जेन धर्म में भक्ति की अवधारणा के साथ प्रेम को अपरिहार्य माना जा 
सकता हे । यह सत्य है कि अनुराग या प्रेम की उत्कट्ता ही भक्ति का स्प लेती टै किन्तु एक 
ओर राग के प्रहाण या वीतरागदशा की प्राप्ति का प्रयास ॐ ` दूसरी ओर अनुराग या प्रेम की 
साधना -- ये दोनों एक साथ कैसे सम्भव है 2 वीतरागता को साधक राग या अनुराग से कैसे 
जुड सकता दै । यद्यपि यह भी सत्य है कि जैन परम्परा मे उटी भक्ति भाव की अभिव्यक्ति हुई 
दै, वहां किसी न किसी स्प मे तीर्थकर प्रभु के प्रति प्रेम या अनुराग की चर्चां अवश्य दुई है । 
जैन परम्परा मेँ राग दो प्रकार का माना गया है -- 

(1 ) प्रशस्तराग ओर (2) अप्रशस्त राग। 


यदि हम भक्ति को रागात्मक सम्बन्ध या अनुराग मानते है तो जैनधर्म मे भक्ति का स्थान 
इसी प्रशस्तराग के अर्न्तगत हो सकता हे । किन्तु एेसा प्रशस्त राग भी जैन साधना का दर्शे 
नहीं माना जा सकता है । जैन परम्परा मे गौतम से अधिक भ्ेष्ठ भक्त ओर कौन हो सकता 
दै? महावीर के प्रति उनकी अनन्य भक्ति या अनुराग लोकविश्रुत दै । किन्तु जैन विचारक यह 
मानते है कि एेसा प्रशस्त राग भी मोक्ष मार्गं के पथिक के लिए बाधक ही दै । गौतम की महावीर 
के प्रति यह अनन्य भक्ति या रागात्मकता उनकी मोक्ष प्राप्ति मेँ बाधक ही मानी गवी है। वे 
महावीर के जीवित रहते वीतरागदशा या कैवल्य को उपलब्ध नहीं कर सके । महावीर ने स्वयं 
कहा था कि स्नेद या अनुराग तो मोक्ष मार्गं मेँ एक अर्गला ठै ( मुक्खमगग पवन्नानं सिनेहो कञ्ज 
सिखला-कल्पसूत्रटीका, विनयविजय, घु. १२०)। जैन परम्परा मेँ भक्ति श्रद्वा पर आधारित तो 
मानी गयी, किन्तु उसे रागं या प्रेम सुप में स्वीकार नहीं किया गया । यह एक अलग बात है कि 
परवर्ती जैनाचार्यो ने भक्ति के इस रागात्मक स्वस्प को अपनी परम्परा मे स्यान दिया । यह भी 
ठीक है कि एक भावुक आदमी वासनात्मकं प्रेम या अप्रशस्त राग से ह्कुटकारा पाने के लिए 
प्रशस्त राग का सहारा ले, किन्तु अन्ततोगत्वा हमे यही मानना होगा कि वीतरागता की उपासक 
जैन परम्परा मेँ रागात्मकता को भक्ति का आधार नहीं माना जा सकता है । प्रम चाहे कैसा भी 
हो, वह बन्धन है अतः उसे अतिक्रान्त करना आवश्यक है । 
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श्रद्धा ओर भक्ति: 


भक्ति मे श्रद्धा का तत्त्व प्रमुख होता दै, किन्तु हमे यह भी स्मरण रखना दोगा कि श्रद्वा 
एवं भक्ति भे एक महत्त्वपूर्णं अन्तर भी दै । शद्रा ओर भक्ति में मुख्य अन्तर तो यह है कि जहां 
भद्रा आराध्य अथवा सिद्धान्त अथवा दोनों के प्रति हो सकती दै, वहीं भक्ति सदैव दी आराध्य 
के प्रति होती है, सिद्रान्त के प्रति नहीं । सिद्रान्त के प्रति तो मात्र ्रद्ा८आस्या होती है, भक्ति 
नहीं । क्योकि भक्ति वैयक्तिक (?०५०2। ) होती दै । पुनः जहां भक्ति के लिए श्रद्वा 
आवश्यक तत्त्व हे । वहां श्रद्वा के लिए भक्ति आवश्यक नहीं । अपने प्रचलित अर्थ की दृष्टि से 
श्रद्धा ओर भक्ति मे एक महत्त्वपूर्णं अन्तर यह भी है कि श्रद्धा मात्र एक निष्क्रिय भाव-दशा दै, 
वह किसी के प्रति अनन्य निष्ठा की द्योतक है ओर वह निष्ठा सिद्रान्तं अथवा व्यक्ति किसी के 
प्रति भी हो सकती है। श्रद्वा कारण दै, भक्ति कार्य। भक्ति तो श्रद्धा की बाहयामिव्यक्ति है, 
वह चित्त की सक्रिय भाव दशा दै । पूज्य-बुद्धि ओर पूजा म जो अन्तर है वहीं अन्तर श्रद्धा 
ओर भक्ति म है। ्रद्धा पूज्य-बुद्धि है, पूजा नहीं । पूजा पूज्य-बुद्धि की बाहयाभिव्यक्ति है । 
सत्य तो यह है कि भ्द्धा जब सक्रिय होकर क्रियात्मक स्प में बाहय जगत्‌ मेँ अभिव्यक्त हौती 
है तो वह भक्ति बन जाती है। वह भ्द्धा एवं कर्म का समन्वय है । वह श्रद्वा युक्त कर्म हे । 
निर्गुण भक्ति मेँ भी चाहे प्रतिमा-पूजा या अर्चां न हो, किन्तु नाम-स्मरण, संकीर्तन आदि कर्मो 
तथा विहवलता आदि भावों की बाहय अभिव्यक्ति तो है ही, श्रद्धा ओर भक्ति दोनों ठी 
वैयक्तिक दै, सार्वजनिक नहीं । फिर भी श्रद्धा नितान्त वैयक्तिक दै, मात्र चैत्तसिक दै, उसे 
किसी भी स्थिति मे सामूहिक नहीं बनाया जा सकता दै, वहां भक्ति के नाम संकीर्तन, पूजा, 
अर्चा आदि स्पोँ मेँ बाह्य अभिव्यक्ति सम्भव होने से उसे सामूहिक या सार्वजनिक बनाया जा 
सकता दै । यदि हम भक्ति के घटकों की च्चा करं तो उसमे श्रद्धा, प्रम, सर्मपण, नाम-स्मरण, 
स्तुति, विग्रह-पूजा ओर सेवा सभी समादित है । इस प्रकार भक्ति एक व्यापक पर्प्रि्य को 
अभिव्यक्त करती दै। श्रद्वा तो भक्ति का एक अंग मात्र दै, भक्ति में भरद्वा आवश्यक दै, किन्तु 
श्रद्धा भक्ति का स्प ले ही यह आवश्यक नहीं है । जैनधर्म मेँ जब हम भक्ति की चर्चा करते दै 
तो हमें श्रद्वा एवं भक्ति के इस अन्तर को दृष्टिगत रखना होगा । क्योकि जैनधर्म मूलतः 
निवृत्ति परक है, अतः उसमे श्रद्रां की ही प्रधानता. रही है । पुनः जैनधर्म निरीश्वरवादी दै, 
अतः उसमे श्रद्धा या भक्ति का केन्द्र सुष्टिकर्त्ता या जगत्‌ नियन्ता ईश्वर न होकर 
शुद्रात्मस्वस्प वीतराग दशा ही रही है । उसकी श्रद्वा के केन्द्र है -- देव ( वीतरागदशा प्राप्त 
व्यक्ति). गुरु ओर धर्म । किन्तु जैन धर्म मे जैसे ही प्रतीकोपासना या जिन प्रतिमा की पूजा की . 
परम्परा स्वीकृत दुई, उसमे तीर्थकर प्रतिमा की उपासना के साथ भक्ति के अन्य पक्षो का 
विकास प्रारम्भ हो गया । 


भारत मर भविति की अवधारणा का विकास : 


भारतीय धर्मदर्शन के कषतर मे भक्ति की अवधारणा अति प्राचीन काल से उपस्थित रही दै । 
मोहनजोद्हो एवं हद्प्पा से प्राप्त हुई सीलोंँ के परिदुरश्यो के आघार पर यह निष्कर्षं निकाला 
जा सकता है कि उस समय भी मूर्ति पूजा या प्रतीक पूजा अस्तित्व में थी ओर इस दृष्टि से यह 
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-धनने में कोडं बाधा नहीं है कि उस युग में किसी न किसी स्प मेँ भक्ति की अवधारणा भी 
उपस्थित धी । यदि ठम वैदिक साहित्य की ओर मुहते है, तो उसमें भी जो ऋष्वेदादि प्राचीन 
स्तर के ग्रन्थ दै, उनमें चाहे मूर्ति-पूजा या विग्रह-पूजा का निर्देश नहीं हो, किन्तु यह भी नहीं 
कहा जा सकता है कि वहां भक्ति की अवधारणा पूर्णतया अनुपस्थित है । क्योकि ऋग्वेद के 
सुक्तोँ मे भी स्तुति सम्बन्धी सूक्त ही सर्वाधिक है । स्तुति के साथ भी पूज्य-बुद्धि ओर द्रा 
कात्त्त्वतो जुडा ही होता है। इसलिए हम यह कह सकते दै कि वैदिक काल मे चादे 
विग्रह-पूजा या पूर्ति-पूजा न री हो, किन्तु श्रद्धा व स्तुति के स्प मेँ उसमें भक्ति का तत्त्व तो 
है ही। आगे चलकर ओपनिषदिक काल ओर विशेष स्प से गीता के रचनाकाल म तो हमें 
भक्ति की एक सुस्थापित परम्परा उपलब्ध होती दै । गीता मे जिन योगों ( साघना-विधिर्यो ) की 
चर्चा मिलती है, उसमें भक्तियोग सबसे महत्त्वपूर्णं है ! यद्यपि गीता की ्तानयोग परक वं 
कर्मयोग परक व्याख्यां भी की गर्वी, किन्तु यदि हम गीता कीं अन्तरात्मा में ्यंककर देखे तो 
लगता है कि उसमे भक्ति या समर्पण भाव ही एक केन्द्रीय तत्त्व है । कर्म की निष्कामता क्रा 
आधार भी कर्म-फल की आकांक्षा का प्रभु के प्रति समर्पण ही है । यह बात अलग है कि गीता 
सान एवं कर्म को भी समान स्प से महत्त्व देती है, किन्तु उसमे इन्हे भी भक्ति के कारण व 
कार्य के स्प मेँ व्याख्यायित किया जा सकता है । परमात्मा के स्वस्प का ज्ञान, जो कि गीता के 
जानयोग का प्रतिपाद्य दै, अन्ततोगत्वा प्रभु के प्रति अनन्य निष्ठा मे परिणित होता है । दूसरी 
ओर गीता यही कडती है कि भ्द्रावान ही प्रभु के जान को प्राप्त होता दै (४८३९६) पुनः गीता 
का कर्मयोग भी वस्तुतः परमात्मा के प्रति न केवल कर्मफल का पूर्णं समर्पण है अपितु समर्पित 
भाव से उसके आदेशो का परिपालन भी है। गीता लोकसेवा को मी प्रमु कीसेवा में 
अरन्तभावित कर कर्मयोग को भक्तियोग बना देती दै । गीता मँ लान वह दै जिससे भक्ति की 
धारा प्रसूत होती है ओर कर्म उस भक्ति की व्यापक बाहयाभिव्यक्ति है । यही कारण रहा कि 
रामानुज, वल्लभ आदि भक्तिमार्ग आचार्यो ने गीता की भक्ति परक व्याख्या प्रस्तुत क । अतः 
हम यह कह सकते है कि भारत म प्रारम्भिक काल से लेकर सूर व तुलसी के माध्यम से 
आधुनिक काल तक भक्ति की एक अजस धारा प्रवाहित होती रही है ओर जैन परम्परा भी 
इससे प्रभावित होती रही है । 


जैनघर्म मर भक्ति 


जैनदर्शेन मे भक्ति की अवधारणा के विकास को समडने के लिए भक्ति के भारतीय 
परिगर््य को समड्यना आवश्यक है, क्योकि जैनधर्म मेँ भक्ति का जो विकास हुआ वह इन 
समसामयिक परिस्थितियों से अप्रभावित नहीं रहा ठै । जैनधम की भक्ति साधना मे अन्य 
परम्पराओं से आये तत्त्व आज इस तरह आत्मसात्‌ हो ग्ये हैँ कि आज उन्देँ अलग कर पाना 
भी कठिन है । 


जैनधर्म मे साहित्यिक साक्ष्य के स्प मे जो प्राचीनतम सन्दर्भ उपलब्ध दै, वे आचारंग, 
सूत्रकृताग, ऋषिभाषित ओर उत्तराध्ययन पर आधारित है । डनम आचारांग एवं सूत्रकृतांग में 
भक्ति तत्त्व अनुपस्थित है आचारांग मात्र यह बताता है कि मेरी आज्ञा का पालन धर्म ठै 
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( १८६८२८४८ ) । कऋषिभाषित ओर उत्तराध्ययन मेँ यद्यपि श्रद्वा को स्थान मिला है, किन्तु वह 
भ्रद्रा मात्र तत्त्वश्नद्रा है। जैनधर्म मे सम्यादर्शन, जो भक्ति का आधार है, प्रारम्भ मेँ मात्र 
तत्त्वश्रद्रा ही रहा है। देव, गुरु एवं धर्म के प्रति भद्रा यह उसका परवर्ती अर्थ विकास दै। 
पुरातात्त्विकं साध्यो मे तो हमें मौर्यकाल से ही जैन परम्परा में मूर्ति-पूजा के प्रमाण मिलने 
लगते है। मथुरा मेँ तो मूर्ति-पूजा के परिदृश्य भी अंकित है । अतः यह मानने मेँ हमे कोई 
आपत्ति नहीं है कि एेतिहासिक दृष्टि से जैन परम्परा मेँ भक्ति की अवधारणा मौर्य काल में 
पल्लवित एवं विकसित हुई है । पुनः इस दिशा मेँ जो भी साक्ष्य उपलब्ध है वे सब इसी तथ्य 
को संपोषित करते ढै कि जैन धर्म मे भक्ति का विकास अपनी सहवर्ती हिन्दू परम्परा से 
प्रभावित होता रहा है । हिन्दू परम्परा मँ भक्ति के विविध स्पों का जिस प्रकार क्रमिक विकास 
हुआ हे उसी प्रकार जैन परम्परा मेँ भी भक्ति का क्रमिक विकास हुआ है। फिर भी जैन ओर 
हिन्दू धर्म की मूलभूत दार्शनिक अवधारणाओं मेँ जो अन्तर है उसके आधार पर दोनों की 
भक्तियों की अवधारणा म ओर उसके लक्ष्य मे भी अन्तर दै । यह स्पष्ट है कि जहां हिन्दू धर्म 
ईश्वरवादी है वहीं जैनधर्म निरीश्वरवादी है । उसमें सूष्टि के निर्माता ओर पालन कर्ता तया 
संहारक ईश्वर की अवधारणा पूर्णतः अनुपस्थित है । दूसरा अन्तर यह है फ जहां हिन्दू धर्म 
का ईश्वर कृपा के माध्यम से अपने भक्तों के कल्याण की सामर्थ्यं रखता है वहां जैन धर्म के 
सिद्ध परमात्मा निष्किय दै । वे न तो अपने भक्तों का कल्याण कर सक्ते है ओर न दुष्टों का 
दमन। जैनधर्म मे भक्ति का तत्त्व उपस्थित तो दै, किन्तु वह हिन्दू परम्परा मं उपलब्ध भक्ति 
की अवधारणा से किंचित भिन्न दै, आगे म इस संदर्भ मे विस्तार से विचार करेगे । 
सामान्यतया जैन भक्ति परम्परा मे श्रद्धा, सर्मपण, गुण-संकीर्तिन या भजन, पूजा ओर अर्या या 
सेवा के तत्त्व उपस्थित रहे दै । भ्रद्रा उसका प्रस्थान-बिन्दु है ओर सेवा अन्तिम चरण है । 
श्रद्धा एवं सर्मपण-भाव उसके मानसिक स्प है ओर सेवा उसकी कायिक अभिव्यक्ति । अब हम 
यह देखने का प्रयत्न करेगे कि जैन धर्म मँ इन तर्त्त्वो का विकास कैसे हुआ 2 


जैनधर्म मे भक्ति की अवधारणा कैसे व. किस स्प मेँ आयीं यह विचार करना भी 
आवश्यक दै । जहौ तक मेरी जानकारी है आगमों में सत्थारभक्ति ( सूत्रकृतांग 1/14/20) 
भत्तिचित्ताओ' ( ाताधर्म ) शब्द मिलते है । सर्वप्रथम लाताधर्म मे तीर्थकर पद की प्राप्ति मे 
सहायक जिन 20 कारणो की चर्चा है उनमें श्रुत भक्ति ( सुयभत्ति ) का स्पष्ट उल्लेख है । 
इसके साध ही उसमे अरहंत, सिद्ध, प्रवचन, गुरु, स्थाविर, तपस्वी आदि के प्रति वत्सलता या 
वल्लभता का उल्लेख हुआ है, जो भक्ति का ही एक स्प है (ज्ञाताधर्मकथा ९६८१४) । 
तत्तवार्थसूत्र भ अर्हत्‌, आचार्य, बहुश्रृत एवं प्रवचन ( शास्त्र ) की भक्ति को तीर्थकरत्व प्राप्त करने 
के 16 कारणों मे परिगणित किया गया है ( तत्त्वार्थसुत्र ६८२३ )। 

इस प्रकार हम देखते है कि ाताधर्मकथा ओर आवश्यकनिर्युक्ति ( ४५१-४५३ ) जहां 
अर्हत्‌, सिद्ध, आचार्यं आदि के प्रति वत्सलता अर्थात्‌ अनुराग की बात करते है, व्ह तत्वार्थसूत्र 
स्पष्ट रुप से इनकी भक्ति की बात कहता है, किन्तु भक्ति ओर वात्सल्य मँ अर्थं की दृष्टि ये 
अन्तर नहीं माना जा सकता है । आगे चलकर तो वात्सल्य को भक्ति का एक अंग मान दही 
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{` गया है। लातव्य है कि भक्ति या वात्सल्य दोनों का अर्थ श्रद्वायुक्त सेवा भाव ही है। 
आवश्यकनिर्युक्ति मे सर्व प्रथम भक्ति के फल की चर्चा हुई । उसमे कहा गया है कि -- 
आयारिज नमुक्कारेण विज्जा मता य सिज्द्धाति 
त्तीड जिणकराण परमार खीणपिज्जदोसाणं 
आरूग्य बोहिलाभे समाहिमरण च पावति। - आवश्यक निक्त ९९२०-९९११। 
अर्थात्‌ जिन की भक्ति से पर्वे संचित कर्म क्षीण होते है ओर आचार्यं के नमस्कारसे विद्या 
ओर मंत्र सिद्र होते है। पुनः जिनेन्द्र की भक्ति से राग-द्रष समाप्त होकर आरोग्य, बोधि ओर 
समाधि लाभ होता है। 
भारतीय परम्परा म नवधा भक्ति का उल्लेख मिलता है -- 
श्रवण कीर्तनं विष्णो स्मरण पादसेवनम्‌ । 
अर्चनं वन्दनं दास्यं सख्यमात्मानिकेदनम्‌ 1८ श्रीमद्मागवत ८ 75८23. 
1. भ्रव्ण, 2. कीर्तन, 3. स्मरण, 4. पादसेवन, 5. अर्चन, 6. वंदन, 7. दास्य, 8. सख्य 
ओर 9. आत्मनिवेदन । 
भक्ति के इन नव तत्वों मँ कौन किस स्प में जैनपरम्परा मेँ मान्य रहा है, इसका संक्िप्त 
विवरण अपेधित है । इनमें से श्रवण शारत्र-श्रवण या जिनवाणी-श्रवण के स्प मे जैन परम्परा मं 
सदैव ही मान्य रहा है । उस्म कहा गया है कि व्यक्ति को कल्याण मार्ग ओर पाप मार्ग का बोध 
भ्वणसेही होता है, दोनों को सुनकर ही जाना जाता दै ( दशवैकालिक ४८/३४ )। जहौ तक 
कीर्तन एवं स्मरण का प्रश्न है इन दोनों का अन्तर्भाव जैन परम्परा के स्तवन मे होता दै । इये 
षडावश्यको अर्थात्‌ भ्रमण एवं श्रावक के कर्तव्यो मेँ दसरा स्थान प्राप्त है । पादसेवन ओर वंदन 
को भी जैन परम्परा के तुतीय आवश्यक कर्तव्य के स्प मेँ वंदन में अन्तर्निहित माना जा सकता 
दै । अर्चन को जैन परम्परा मेँ जिन-पूजा के स्प भें स्वीकृत किया गया दै । जैन परम्परा मे मुनि 
के लिव भाव-पूजा ओर गृहस्य के लिये द्रव्य-पूजा का विधान है । जिस प्रकार वैष्णव परम्परा 
भ पंचोपचार पूजा ओर षोडशोपचार पूजा का विधान है उसी प्रकार जैन परम्परा मं 
अष्ट-प्रकारी पूजा ओर सतरह-भेदी पूजा का विधानदै। ` 


यद्यपि दास, सख्य एवं आत्मनिवेदन स्प भक्ति की विधाओं का स्पष्ट प्रतिपादन तो प्राचीन 
जैन आगमों मे नहीं मिलता है किन्तु जिनाज्ञा के परिपालन, आत्मालोचन तथा वात्सल्य के स्प 
भ इनके मूल तत्त्व जैन परम्परा मे उपलब्ध है । भक्ति के इन अगो की विस्तृत चर्चां अग्रिम 
पंक्तियों मे की गर्ह दै। 
जैनधर्म मे श्रद्धा 

जैन परम्परा में भरद्वा के लिए सामान्यतया सम्यक-दर्शन शब्द प्रचलित हे । इस का मूल 
अर्थं तो देखना या अनुभूति दी है, किन्तु आगे चलकर जैन परम्परा मेँ दर्शेन शब्द श्रद्धा के अर्थ 
मे सढ्‌ हो गया । जैन ग्रन्थों के अध्ययन से यह ज्ञात होता है कि दर्शन शब्द का श्रद्रापरक अर्थ 
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एक परवर्ती विकास है ओर उसके प्रकारो के वर्गकिरण के परिणाम स्वरुप अस्तित्व मेँ आया 
है । जैन धर्म म सम्यक्‌ दर्शन के मुख्यतः दो प्रकार माने गये है -- निसर्गतः ओर अधिगमज। 
सम्यक्‌ दर्शन का एक स्प वह होता है, जहां साधक अपनी अनुभूति से सत्य का साक्षात्कार 
करता है । सत्य का साक्षात्कारः यही सम्यक्‌ दर्शन का मूल अर्यं है किन्तु यह तब तक सम्भव 
नहीं है जब तक व्यक्ति अपने को राग द्रेष के पंजोँ से मुक्त नदीं कर लेता । जब तक व्यक्ति 
साधक अवस्था में है राग-द्रष का अतिक्रमण कर लेना सम्भव नहीं है । ठेसी स्थिति मेँ यह 
माना गया है कि जब तकं व्यक्ति स्वयं सत्य का साक्षात्कार न कर लँ, उसे वीतराग परमात्मा, 
जिन्दोनि स्वयं सत्य का साक्षात्कार किया है, उनके कथनो पर विश्वास करना चादिए। जैन 
सादित्य मेँ सम्यकृ-दर्शन के जिन पांच अंगों की चां मिलती है, उनमें श्रद्वा भी एक है । लगभग 
उत्तराध्ययन (ई.पू. 3-2री शती ) के काल तक जैन परम्परा मेँ सम्यक्‌-दर्शन का श्रद्धा परक 
अर्धं स्वीकार हो चुका था। किन्तु हमे यह भी स्मरण रखना चाहिए कि उत्तराध्ययन एवं 
तत्वार्थसूत्र (ई. सन्‌ 3री शती ) के काल तक जैनध्म मे भद्रा तत्त्व्रद्रा धी । वह जिन या 
परमात्मा के प्रति श्द्ा के स्प में सुस्थापित नहीं हुई थी । प्राचीन स्तर के गन्धो मे श्रद्वा को 
तत्त्व श्रद्वा या सिद्धान्त के प्रति निष्ठा के स्प मै ही देखा गया । किन्तु जब भरद्वा के क्षत्र मं 
तत्त्व या सिद्धान्त के स्यान पर व्यक्ति को प्रमुखता दौ गवी, तो जिन ओर जिन~क्चन के प्रति 
भद्रा ही सम्यक्‌ दर्शन का प्रतीक मानी गयी । आगे चलकर जिन वचन के प्रस्तोता गुरु के प्रति 
भी भरद्वा को स्थान मिला । डस प्रकार शद्धा का अर्थ हुआ -- देव, गुर एवं धर्म के प्रति श्रद्धा । 


| जैनसाधना के शचत्र मे सामान्यतया दर्शन (श्रद्धा ) को प्राथमिकता दी गई दै। कडा गया ठै 

धर्म दर्शन (श्रद्धा ) मूलक है । जब तक दर्शन शब्द अनुभूति या दृष्टिकोण का सूचक रा तब 
तक दर्शन को ज्ञान की अपिक्षा प्रधानता मिली किन्तु जब दर्शन का अर्थं तत्त्व-श्रद्धा मान लिया 
गया तो उसका स्थान लानं के बाद निर्धारित हुआ । उत्तराध्ययन सूत्र मेँ जह दर्शन का श्रद्धा 
परक अर्धं किया गया है वहां स्पष्ट सुप से कहा है कि चान से तत्त्व के स्वरुप को जाने ओर 
दर्शन के द्ररा उस पर श्रद्धा करे (२८/३५ )। यह सत्य है कि जान के अभाव मेँ जो श्रद्धा 
होगी उसमें संशय की सम्भावना होगी एेसी श्रद्वा अंय-श्रद्रा होगी । यद सत्य हे कि जैनों ने 
श्रद्धा को अपने साधना मँ स्थान दिया किन्तु वे इस सन्दर्भ मेँ सर्वक रहे कि द्रा को 
लानाधिष्ठित होना चाहिए । श्रद्धा प्रत्ता ओर तर्कं से समीधित होकर ही सम्यक्‌ शद्रा बन 
सकती है ( उत्तराध्ययन २३८२५,३१)। इस प्रकार जैन चिन्तन मे भक्ति के मूल आधार भद्रा 
के तत्त्व को स्यान तो मिला, किन्तु उसे अनुभूति या लान से समन्वित किया गया, ताकि शद्रा 
अन्ध-्रद्धा न बन सके । जैनधर्म मँ श्रद्धा मूलतः तत्त्व-श्रद्रा या सिद्धान्त के प्रति आस्था री । 
उसमें जो वैयक्तिकता का तत्तव प्रविष्ट हुआ ओर वह देव तथा गुर के प्रति श्रद्वा बनी है, उसके 
मूल भ रहे हए हिन्दू परम्परा के प्रभाव को विस्मृत नहीं किया जा सकता है । हिन्दू परम्परा में 
जो ईश्वर के प्रति अथवा उसके वचन के सूप मेँ वेदादि के प्रति जो आस्था की बात की गई 
धी, उसे जैन आचार्यो ने जिन व जिन-वाणी के प्रति श्रद्वा के स्प में ग्रहीत करके अपनी 
परम्परा मे स्थान दिया । फिर भी यह स्मरण रखना होगा भक्ति की अवधारणा का विकास 
जिस स्प में टिन्दृधर्म में हुआ, उस स्प में जैनधर्म मेँ नदीं हुआ है । जैनाचार्यो ने अपनी तात्त्विक 
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मान्यताओं के आधार पर ही अपनी परम्परा मेँ भक्ति के स्वरुप को निर्धारित किया है । उन्होने 
अपनी सहवर्ती हिन्दू परम्परा से बहुत कुठ ग्रहण किया, किन्तु उसे अपनी तत्त्व योजना के 
चौखटे मे प्रस्तुत करने का प्रयास किया है, यद्यपि कहीं-कहीं इसमे स्खलना भी हुई है । 


जैनधर्म में स्तुति, गुणसंकीर्तन एवं प्रार्थना का प्रयोजन : 


जैनधर्म मँ भक्ति के जो दूसरे स्य स्तुति, गुण-संकीर्तन, प्रार्थना आदि दै, उनका स्वरूप 
वर्तमान में तो बहुत कुद दिन्दू परम्परा के समान ही हो गया ओर जैन भक्त भी अपने प्रभ से 
सब कुछ मांगने लगा है । किन्तु अपने प्राथमिक स्प मँ जेन स्तुतियों का हिन्दू परम्परा की 
स्तुतिं से एक अन्तर रहा है । हिन्दू परम्परा अपने प्राचीन काल से ही इस तथ्य भें विश्वास 
करती रहौ है कि स्तुति या भक्ति के माध्यम से हम जिस प्रभु की आराधना करते है, वह 
प्रसन्न होकर हमारे कष्टों को मिटा देता है । उसमें ईश्वरीय या दैवीकृपा का तत्त्व सदैव ही 
स्वीकृत रहा है । गीता मेँ भक्त ओर भक्ति के चार स्पों की चर्चा है -- १. अर्थार्थी! २. आर्त, 
3. जिल्ासु एवं ४. लानी । यद्यपि गीता ने जिज्ञासु या ज्ञानी को ही सच्चा भक्त निरूपित किया 
है, किन्तु भक्ति का जो स्प दिन्दू धर्म मे प्रचलित रहा है, उसमे ईश्वरीय या दैवीय कृपा की 
प्राप्ति का प्रयोजन तो सदैव ही प्रमुख रहता है, किन्तु जैनधरम भ उसको कोड खास स्थान नहीं 
है। क्योकि जैनों का परमात्मा किसी का कल्याण या अकल्याण करने मे समर्थं नहीं है 
सामान्यतया व्यक्ति दुःख या पीडा की स्थिति मे उससे त्राण-पाने के लिए प्रभु की भक्ति करता 
है । वह भक्ति के नाम पर भगवान से भी कोई सौदा ही करता दै। वह कहता टै कि यदि मेरी 
अमुक मनोकामना पूर्णं होगी तो मे आपकी विशिष्ट स्प से पूजा करस्गौ या विशिष्ट प्रसाद 
समर्पित कस्य । जैनधर्म मे चकि प्रारम्भ से ही तीर्थकर को वीतराग माना गया है । अतः वह न 
तो भक्तों का कल्याण कर सकता है ओर न दुष्टों का संहार । जहौ गीता तथा अन्य ग्रन्थों मे 
प्रभु के अवतरण का मुख्य प्रयोजन दुष्टों का संहार एवं धर्म-मार्ग की स्यापना माना गया है, वहां 
जैन परम्परा मेँ तीर्थकर का उद्देश्य मात्र धर्म-मार्ग की संस्थापना करना दै । जैनों का परमात्मा 
गीता के परमात्मा के समान इस प्रकार का कोई आश्वासन नहीं दे पाता है कि तुम भेरे प्रति 
पूर्णतः समर्पित हो जाओ, मै तुम्हे सब पापों से मुक्ति दुगा । जैनधर्म में प्राचीन काल में स्तुति 
का प्रयोजन प्रभु से कुं पाना नहीं रहा है । स्तुति के प्रयोजन -को स्पष्ट करते हुए आचार्य 
समन्तभद्र अपने ग्रन्थ देवागम स्तोत्र मेँ कहते है कि -- 


हे प्रभु ! न तो म आपको प्रसनन करने के लिए आपकी भक्ति या पूजा करता हँ क्योकि 
मै जानता हू कि आप वीतराग है अतः भेरी पूजा से प्रसन्न होने वाले नदीं है । 


इसी प्रकार आप निन्दा करने पर कुपित भी नहीं होगि चूंकि आप विवान्त-वैर टै मे त 
आप की भक्ति केवल इसलिए करता हूँ कि आपके पुण्य गुणो की स्मृति से मेरा चित्त पाप 
रूपी मल से रहित होगा । 


स्मरण रखना चादिए कि जेन-विचारधारा के अनुसार साधना के आदर्शे के स्प मे 
जिसकी स्तुति की जाती है, उन आदर्श पुरषो से किसी प्रकार की उपलब्धि की अपेक्षा नहीं 


प्रो सागरमल जैन 27 


होती । तीर्थकर एवं सिद्र परमात्मा मात्र साधना के आदर्श है । वे न तो किसी को संसार से 
पार करा सकते है ओर न उनकी किसी प्रकार की उपलब्धि मे सहायक होते है! फिर मी 
स्तुति के माध्यम से साधक उनके गणो के प्रति अपनी द्धा को सजीव बना लेता है । साधक के 
सामने उनका महान्‌ आदर्श जीवन्त स्प म उपस्थित हो जाता दै । वह अपने हृदय मे तीर्थकरों के 
आदर्श का स्मरण करता हुआ आत्मा मँ एक आध्यात्मिक पूर्णता की भावना प्रकट करता है । 
वह विचार करता है कि आत्मतत्त्व के स्प मेँ भेरी आत्मा ओर तीर्घकरों की आत्मा समान ही 
दै, यदि मै स्वयं प्रयत्न करं, तो उनके समान ही बन सकता हँ। मुह्ये अपने पुरुषार्थ से उनके 
समान बनने का प्रयत्न करना- चाहिए । जैन मान्यता तो यह है कि व्यक्ति अपने ही प्रयत्नो से 
अपना आध्यात्मिकं उत्थान या पतन कर सकता दे । स्वयं पाप से मुक्त होने का प्रयत्न न करके 
केवल भगवान्‌ से मुक्ति की प्रार्थना करना जैन-विचारणा की दृष्टि से सर्वथा निरर्थक दै । एेसी 
विवेक शून्य प्रार्थनाओं ने मानव जाति को सब प्रकार से हीन, दीन एवं परापेक्षी बनाया है । जब 
मनुष्य किसी एसे उद्रारक मे विश्वास करने लगता है, जो उसकी स्तुति से प्रसन्न होकर उसे 
पाप से उवार लेगा, तो एेसी निष्ठा से सदाचार की मान्यताओं को भी गहरा धक्का लगता है । 
जैन विचारकोँ की यह स्पष्ट मान्यता है कि केवल तीर्थकरों की स्तुति करने से मोक्ष एवं समाधि 
की प्राप्ति नदीं होती, जब तक कि मनुष्य स्वयं उसके लिए प्रयास न करे । 


जैन विचारकों के अनुसार तीर्थकर तो साधना मार्ग के प्रकाशस्तम्भ दै । जिस प्रकार गति 
करना जहाज का कार्य है, उसी प्रकार साधना की दिशा मे आगे बढना साधक का कार्यं है। 
जैसे प्रकाश-स्तम्भ की उपस्थिति मे भी जहाज समुद्र मेँ बिना गति के उस पार नदीं पर्वता, 
वैसे ही केव्ल नाम-स्मरण या भक्ति साधक को निर्वाण-लाभ नहीं करा सकती, जब तक कि 
उसके लिए सम्यक्‌ प्रयत्न न हो । हमें स्मरण रखना चाहिए कि जैन परम्परा मेँ भक्ति का लक्षय 
आत्मा के शुद्र-स्वस्प का बोध या साक्षात्कार है। अपने मे निहित परमात्म शक्तिं को 
अभिव्यक्त करना ठै। आचार्य कुन्दकुन्द ( नियमसार ९३४-१४०) कहते है -- " सम्यग्लान 
ओर आचरण से युक्त हो निर्वाणाभिमुख होना ही गृहस्य ओर भ्रमण की वास्तविक भक्ति हे । 
मुक्ति को प्राप्त पुरषो के गुणों का कीर्तन करना व्यावहारिक भक्ति है । वास्तविक भक्ति तो 
आत्मा को मोक्षपथ म योजित करना है । राग~्रेष एवं सर्व विकल्पों का परिहार करके विशुद्ध 
आत्मतत्त्व से योजित होना ही वास्तविक भक्ति-योग दै । ऋषभ आदि सभी तीर्थकर इसी 
भक्ति के द्ररा परमपद को प्राप्त हूए है ।" इस प्रकार भक्ति या स्तवन `मुलतः आत्मबोध हे, 
वह अपना ही कीर्तन ओर स्तवन हे । जैन दर्शेन मेँ भक्ति के सच्ये स्वरूप को स्पष्ट करते हुए 
उपाध्याय देवचन्द्रजी लिखते है-- 


अज-कुल-गत केशरी लहेरे निज पद सिह निहाल । 
तिम धरमु भक्ति भवी लहेरे आतम शक्ति संभाल ८८ 


, जिस प्रकार अज कुल भँ पालित सिंदशावक वास्तविक सिंह के दर्शन से अपने प्रसुप्त 
सिहत्व को प्रकट कर लेता है, उसी प्रकार साधक तीर्थकरों के गुणकीर्तन या स्तवन के द्ररा 
निज मेँ जिनत्व की शोध कर लेता है, स्वयं मे निहित परमात्मशक्ति को प्रकटं कर लेता है । 
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लेकिन इसका यह अर्धं नहीं है कि जेन-साघधना में भगवान्‌ की स्तुति निरर्थक है । जेन साधना 
यह स्वीकार करती है कि भगवान्‌ की स्तुति प्रसुप्त अन्तश्चेतना को जाग्रत करती है ओर 

हमारे सामने साधना के आदर्शे का एक जीवन्त चित्र उपस्थित करती है । इतना ही नही, वद 
उस आदर्श की प्राप्ति के लिए प्रेरणा भी बनती है । जेन विचारकों ने यह भी स्वीकार किया है 
कि भगवान्‌ की स्तुति के माध्यम से मनुष्य अपना आध्यात्मिक विकास कर सकता है । यद्यपि 
प्रयत्न व्यक्ति का ही होता दै, तथापि साधना के आदर्शं उन महापुस्षों का जीवन उसकी प्रेरणा 
का निमित्त होता है। उत्तराध्ययनसुत्र (२६/४०) मँ कहा है कि स्तवन से व्यक्ति की 
दर्शन-विशद्धि होती है । यह भी कहा है कि भगवद्भक्ति के फलस्वसप पूर्वसंचित कर्मो का क्षय 
होता है| यद्यपि इसका कारण परमात्मा की कृपा नदीं, वरन्‌ व्यक्ति के दृष्टिकोण की विशुद्धि 
ही है। आचार्य भद्रबाहु ने इस बात को बडे ही स्पष्ट स्प मे स्वीकार किया है कि भगवान्‌ के 
नाम-स्मरण से पापों का पुंज नष्ट होता है ( आवश्यकनिरयुक्ति १११० )। आचार्यं विनयचन्द्र 
भगवान्‌ की स्तुति करते हुए कहते है-- 


पाप-पयल को पुज वण्वो आति मानो मेरु आकारो । 
ते तुम माम हुताशन सेती यहज ही श्रजलत खारो। 


इस प्रकार जैन धर्म मे स्तुति या गुण-संकीर्तन को पाप का प्रणाशक तो माना गया 
किन्तु इसे ईश्वरी कृपा का फल मान लेना उचित नहीं दै । जैनधर्म के अनुसार व्यक्ति के पापों 
के क्षय का कारण परमात्मा की कृपा नहीं, किन्तु प्रमु स्तुति की माध्यम से हुए उसके शुद्ध 
आत्म-स्वस्प का बोध दै । प्रभु की स्तुति के माध्यम से जब साधक अपने शुद्ध आत्मस्वस्प को 
जान लेता है, अपनी शक्ति की पहचान लेता है तो वह चाता-द्रष्टा भाव मे अर्थात्‌ 
आत्म-स्वभाव मेँ स्थित हो जाता दै। फलतः वासना स्वतः ही क्षीण होने लगती दै । इस 
प्रकार जैनधर्म मे स्तुति से पापों का क्षय ओर आत्म-विशुद्धि तो मानी गई किन्तु इसका कारण 
ईश्वरीय कृपा नही, अपितु अपने शुद्ध स्वरूप का बोध माना गया । 


इस प्रकार हम देखते है कि जैन परम्परा मे स्तवन या गुण-संकीर्तन के स्प में जिस भक्ति 
तत्त्वं का विकास हुआ, वह निष्काम भक्ति काही एक स्प धा। 


जैनधर्म ओर सकाम भक्ति 


निष्काम भक्ति की यह अवधारणा आदर्शं होते हुए भी सामान्यजन के लिए दुःसाध्य ही 
है । सामान्यजन एक एेसे भगवान की कल्पना करता है जौ प्रसन्न ोकर उसके दुःखों को दूर 
कर उसे इहलौकिक सुख प्रदान कर सके । यही कारण रहा किं जेनधर्म मेँ स्तुति की 
निष्कामता धीरे-धीरे कम होती गवी ओर स्तुति्यौ तथा प्रार्थनारये एेहिक लाम के साथ जुडती 
गयी । जैन परम्परा मं स्तुति का सबसे प्राचीन स्प सूत्रकृतांग ( ई.पू. 4-3शती › के छट अध्ययन 
भे 'वीर-स्तुतिं के नाम से उपलब्ध है । इसमे महावीर के गुणों का संर्कतिन तो है किन्तु उसमे 
कहीं भी कुष प्राप्त करने की कामना नही की गई है । इसी प्रकार शक्रस्तव अर्थात्‌ इन्द्र के 
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द्वारा की गरड तीर्थकर की स्तुति के नाम से जाने वाले 'नमोत्यु्णं नामक स्तोत्र (ई.पू री 
शती ) मेँ भी अरहंत एवं तीर्थकर के गुणों का चित्रण होते हुए भी उनसे कदी कोई उपलब्धि की 
आकांक्षा प्रदाशित नहीं की गई है । जहौ तक मुदे स्मरण दै, जेन परम्परा मे सर्व प्रथम परमात्मा 
या प्रभु से कोई याचना की गयी तो वह चर्त्विशति स्तवन (ई. सन्‌ श्ली शती) मेँ है। इस 
स्तवन मँ सर्वप्रथम प्रभु से आरोग्य, बोधि ओर समाधि की याचना की गयी है । इसमें भी बोधि 
एवं समाधि तो आध्यात्मिक प्रत्यय है, किन्तु आरोग्य को चाहे आध्यात्मिक साधना मे आवश्यक 
माना जाय फिर भी वह एक लौकिक प्रत्यय ही है। प्रभु से आरोग्य की कामना करना यह 
सूचित करता है कि जैन परस्परा की भक्ति की अवधारणा मेँ अपनी सहवर्ती हिन्दू परम्परा का 
प्रभाव आया है, क्योकि जैन दार्शनिक मान्यताके अनुसार तो प्रभ किसी को आरोग्य भी प्रदान 
नहीं करता है। अरहंत के सुप मेँ व्ह हमें मोक्षमार्ग या मुक्ति-पथ का मात्र बोध कराता हे, उसे 
भी चल कर पाना तो हमे ही होता है । अतः इस चतुर्विशति स्तवन मेँ जो आरोग्य की कामना 
है वह निश्चित सुप से जैन परम्परा पर अन्य परम्परा के प्रभाव का सुचक है । भविष्यमें तो 
इस प्रकार अन्य प्रयत्न भी हुए । जेन परम्परा मे उवसग्गहर स्तोत्र भी पर्याप्त स्प से प्रसिद्ध 
है ! इसे सामान्यतया भद्रबाहु द्वितीय की कृति माना जाता है । इसमे प्रभु से भक्त को उपसर्ग से 
हुटकारा दिलाने की प्रार्थना की गई है । जिन विपत्तियं की चर्चां है उनमें ज्वर, सर्पदंश आदि 
भी सम्मिलित दै । यद स्तोत्र इस बात का प्रमाण है कि जैन परम्परा मे भक्ति का सकाम स्वरूप 
भी अन्ततोगत्वा विकसित हो ही गया। यद्यपि जैन आचार्यो ने यौ जिन की स्तुति के साथ 
पार्श्व-यक्च की स्तुति को भी जोड दिया दै । 


वस्तुतः जब आचार्यो ने देखा होगा कि उपासको को जेन धर्म मेँ तभी स्थित रखा जा 
सकता दै, जब उन्दे उनके भौतिक मंगल का आश्वासन दिया जा सके । चूंकि तीर्यकर द्रारा 
किसी भी स्थिति में भक्तों के भौतिक मंगल की कोई सम्भावना नदीं थी, इसलिए तीर्थकर के 
शासन-संरक्षक देवों के सूप मे शासन देवता ( यक्ष-यक्षी ) की कल्पना आयी ओर इस स्प में 
हिन्दू परम्परा के ही अनेक देवियों को न केवल समाहित किया गया, अपितु यह भी माना गया 
कि उनकी उपासना या भक्ति करने पर वे प्रसन्न होकर भौतिक दुःखों को दूर करते है। 
यक्ष-यक्षिणियों के जेन धर्म में प्रवेश के साथ ही उसमें हिन्द्‌ धर्म की कर्म-काण्ड परक तांत्रिक 
उपासना पद्ति कु संशोधनों एवं परिवर्तनां के साथ समाहित कर ली गई । 


जैन स्तोत्र साहित्य मे संस्कृत मँ जो सुन्दर स्तुतियौ लिखी गई उनमें सिद्धसेन दिवाकर 
की द्व््रिशिकारपँ तथा समन्तभद्र के देवागम आदि स्तोत्र प्रसिद्ध दै । संस्कृत मे रचित ये स्तुतियां 
न केवल जिनस्तुति है, अपितु जिन स्तुति के व्याज से प्रचलित दार्शनिक मान्यताओं की सुन्दर 
समीक्षा भी है । इन स्तुतियों मे जैनधर्म का दार्शनिक स्वरूप अधिक उभरकर सामने आया हे । 
इसलिए इन स्तुतियों को भक्तिपरक कम ओर दर्शनपरक अधिक माना जा सकता है । 


आटवी-नवीं शती के पश्चात्‌ जिन भक्तिपरक स्तोत्र की रचना जैन परम्परा में हई, उनमें 
भक्तामर स्तोत्र, कल्याणमंदिर स्तोत्र आदि सुपसिद् है । यद्यपि ये स्तोत्र जैन परम्परा मँ सकाम 
भक्ति की अक्धारणा की विकास के बाद ही रचित है । इनमे पद-पद पर लौकिक कल्याण की 
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प्रार्थनार्पं भी दै । परवर्ती काल मे तो मरू-गुर्जर, पुरानी हिन्दी आदि मे बहुत सी स्तुतिर्यौ लिखी 
गई, जिनमे आध्यात्मिक कल्याण के साथ-साथ लौकिक कल्याण की प्रार्यना की गई । यद्यपि 
आनन्दघन ओर देक्चन्द जैसे करवि्यो की चौबीसि्यौ भक्तिरस से ओत-प्रोत है । मध्यकाल में 
विष्णुसहस्त्रनाम के समान जैन परम्परा मेँ भी जिनसहस्त्रनाम जैसे ग्रन्थ लिखे गए । इस प्रकार 
हम देखते है कि जेन परम्परा मे स्तुतिर्या एव स्तुतिपरक साहित्य की रचना अति प्राचीनकाल 
से लेकर वर्तमान युग तक जीवित रही है ओर हजारों की संख्या मे भक्ति गीत लिखे गये 
जिनका सम्पूर्ण विवरण प्रस्तुत करना इस लेख मेँ सम्भव नदीं है । 


यद्यपि जैनधर्म म सकाम स्तुतिं या प्रार्थनाओं के सूप यत्र-तत्र परिलक्षित होते है, किन्तु 
वीतरागता ओर मुक्ति की आकांक्षी जैन परम्परा मेँ फलाकांक्षा से युक्त सकाम भक्ति का कोई 
स्थान नहीं हो सकता है, यह हमं स्मरण रहना चाहिए । क्योकि जैन परम्परा मे फलाकांक्षा को 
शल्य ( कांटा ) कहा गया है । फलाकाक्षा सहित भक्ति को निदान-शल्य कहा गवा है । जैन 
परम्परा मे भक्ति का यथार्थ आदर्शे क्या रहा है ? इसे जेन कवि घनन्जय ने निम्न शब्दों मे 
अभिव्यक्त किया है -- 


इति स्तुतिं देव विधाय दैन्ादुः वरं न यादे त्वमुपेशषकोऽसि । 
ङावा तरः संश्रयतः स्वतः स्वात्‌ कश्छायवा यावितवाऽऽत्मलामः । 
अथास्ति दित्सा वादिवोपरोधः त्वय्येव सक्तां दिशे भक्ति बुद्ध 
कारिष्यते देव तका कयां म को वात्मयोष्ये सुमुखो न सूरी: । 


दे प्रभु ! इस प्रकार आपकी स्तुति करके मै आपसे कोई वरदान नहीं मांगना याहता हँ 
क्योकि कुछ मांगना तो एक प्रकार की दीनता दै, पुनः आप रागद्वेष से रहित है, बिना राग के 
कौन किस की आकांक्षा पूरी करता है, पुनः ्ायावाले वुक्च के नीचे बैठकर छाया की याचना 
करना तो व्यर्थहीहै। वह तो स्वतः ही प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार जैन धर्म में भक्ति का 
उत्स तो निष्कामता ही है । उसमें सकामता जो तत्त्व प्रविष्ट हुआ है, वह हिन्दू परम्परा ओर 
सम-सामयिक परिस्थितियों का प्रभाव हे। 


जैन परम्परा में स्तुति या स्तवन का महत्त्व तो इसी तथ्य से स्पष्ट हो जाता है, उसमे 
मुनि अथवा गृहस्य के जो दैनिक षट्‌ आवश्यक कर्तव्य बताये गए दै, उसमे दूसरे क्रम पर स्तुति 
का निस्पण दै । अतः हम कट सकते दै कि श्रद्धा के साय-साय जैन धर्म मे भक्ति का दूसरा 
महत्वपूर्णं पश्च स्तुति भी स्वीकृत रहा ढै । 

स्तुति वस्तुतः उपास्य के गुणों का ही संकीर्तन है । जैन परम्परा मेँ ज स्तुतियां उपलब्ध 


है, उनमें अर्हत, सिद्ध या तीर्थकर के गुणों का संकीर्तन किया जाता दै, किन्तु इसका मुख्य 
उद्देश्य तो आत्मा की शुद्र-स्वभाव दशा की उपलब्धि ही है । संत आनन्दघन जी लिखते है-- 
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आयनो आतम भावजे एक केतननो धार २८ 

अवर याकि खाय संजोग्रधी ए निज परिकर सार २।। 

धरमु मुख थी इम साभिलीः कटे आतमराम रे। 

धाहरं दरिसणे निस्तरयो गृह्य सीधा सावि काम रे।। -- शाति जिन स्तवन 
वंदन 

वंदन को जैन परम्परा में मुनि व गृहस्य दोनों के षट्‌-आवश्यक कर्त्तव्यो म तीसरा 

स्थान दै । पुण्य कर्म के विवेचन मेँ भी नमस्कार को पुण्य कहा गया है । नमस्कार या वंदन तभी 
संभव होता है जब उसमें वंदनीय के प्रति पूज्य-बुद्धि या समादर भाव हो । इस प्रकार वंदन भी 
भक्तिकादही एक स्प है । जनों के पवित्र नमस्कार मंत्र मे पौच पदों को वंदन किया गया है । वे 
पांच पद है -- १. अरहंत 2. सिद्ध 3. आचार्य 4. उपाध्याय ओर 5. साघरु। यहां 
विशेष स्प से ्लातव्य यह है कि इस नमस्कार मंत्र मे विशिष्ट गुणों के धारण करने वाले पदों 
को नमस्कार किया गया दै, व्यक्ति को नहीं । इस प्रकार जैन परम्परा मेँ व्यक्ति की उपासना 
के स्थान पर गुणों की उपासना को प्रधानता दौ गयी । व्यक्ति को तो गुणों के आधार पर ही 
वंदनीय माना गया दै । वंदन मेँ मुख्य स्प से अरहंत, सिद्ध, आचार्य, गुरु एवं अपने से पद, 
योग्यता, दीक्षा आदि भे ज्येष्ठ व्यक्ति को वंदनीय माना जाता दै । वंदन का यह तत्त्व एकं ओर 
व्यक्ति के अहंकार को विगलित करने का साधन है तो दूसरी ओर विनय-गुण का भी विकास 
करता है । यह सुस्पष्ट है कि अहंकार को सभी धर्म परम्पराओं मे दुर्गुण माना गया दै । जेन 
धर्मम विनय को धर्म का मूल या आधार कलहा गया हे । 


जैन परम्परा मेँ इस प्रश्न पर भी गंभीरता से विचार किया गया है किं वंदनीय कौन दै ? 
जैसा कि हम पर्वं मे सूचित कर चुके है जैन परम्परा मेँ उपरक्त पीच पद को धारण करने वासे 
व्यक्ति ही वंदनीय माने गये है । किन्तु साथ ही यह भी कहा गया है कि जिन व्यक्तियों मेँ इन 
पदँ के लिए वर्णित योग्यता का अभाव है वे वेश या पद स्यापित हो जानं मात्र से वंदनीय नहीं 
बन जाते। जैन परम्परा स्पष्ट स्प से शिधिलाचारियों के वंदन ओर संसर्ग का निषेध करती है 
क्योकि इनके माध्यम से समाज में दुषपरवत्तियों को न केवल बढावा मिलता है अपितु सामाजिक 
जीवन मं भी शियिलाचार आने की सम्भावना रहती दै । अतः वंदन किसको किया जाय ओर 
किसे न फिया जाय, इस सम्बन्ध मे विवेक को आवश्यक माना गया है । वंदन कैसे किया जाय, 
इय सम्बन्ध म भी जैन परम्परा मै विस्तार से चर्चा उपलब्ध होती है, साय ही उखमे सदोष 
वंदन के दोषों का चित्रण भी हुआ है । विस्तारभय से उसकी चर्चा यहा अपेक्षित नहीं है । 


जनों के नमस्कार मंत्र म जो पौीच पद वंदनीय है उनम तीर्थकर या अर्हत्‌ के लिए केवल 
सिद्ध पद वेदनीय होता है । आचार्यं के लिए अरत ओर सिद्ध ये दो पद वंदनीय है । इसी लिए 
प्राचीन अभिलेखों म सामान्यतया अरहंत व सिद्ध से दो पदँ के नमस्कार का उल्लेख दे । 
उपाध्याय के लिए अरहंत, सिद्ध एवं आचार्यं -- ये तीन पद वंदनीय है । जबकि सामान्य मुनिं 
क लिए अरहंत, सिद्र, आचार्य, उपाध्याय ओर अपने से दीश्चा मे ज्येष्ठ मुनि इस प्रकार पीचों 
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ही पद वंदनीय होते है । इसी प्रकार गृहस्य के लिए भी उपर्युक्त पीचों ही पद वंदनीय माने गये 
है । जैन परम्परा मेँ जो वंदन के पाठ उपलब्ध है उनके अनुसार वंदन मे पूज्य-बुद्धि या सम्मान 
का भाव आवश्यक माना गया है । पूज्य-बुद्धि के अभाव मेँ वंदन का कोई अर्थं नहीं रह जाता। 
स्तुति एवं वंदन दोनों मेँ ही गुण संकीर्तन की भावना स्पष्ट स्प से जुटी है । 


पुजा, अर्चा ओर भक्ति 


जेन परम्परा मे मूर्तिं पूजा की अवधारणा अति प्राचीन काल से पायी जाती हे । तीर्थकरों 
क प्रतिमाओं की पूजा का विधान आगमों में उपलब्ध है । परवर्ती काल में शसन-देवता के स्प 
मे यक्ष-वक्षी एवं कषत्रपालों ८ भैरव ) की पूजा भी होने लगी । जैन परम्परा भँ तीर्थकर प्रतिमाओं 
का निर्माण ई.पू तीसरी शतीसे तो स्पष्टस्पसेहोने लग गया था क्योकि मौर्यकाल की 
जिन-प्रतिमा उपलब्ध होती है। इससे पूर्व भी नन्द राजा के द्ररा कलिग-जिन की प्रतिमा को 
उठाकर ले जाने का जो खारवेल का अभिलेखीय साक्ष्य उपलब्ध है । उसके आधार पर यह 
माना जा सकता है कि मौर्य काल से पुर्व भी तीर्थकर प्रतिमाओं का निर्माण प्रारम्भ हो गया था। 
किन्तु उस युग की जिन प्रतिमा की पूजा-अर्चा की विधि को बताने वाला कोई ग्रन्थ आज 
उपलब्ध नहीं है । जैन परम्परा मे पूजा-अर्चा के विधि-विधान एवं मन्दिर-निर्माण कला आदि 
के सृचित करने वाले जो ग्रन्य उपलब्ध है, वे लगभग ई. सन्‌ की प्रारम्भिक सदियों के दै । जैन 
आगमं में स्थानांग, साताधर्म एवं राजप्रश्नी् सूत्र मेँ मंदिर संरचना एवं जिन प्रतिमाओं की 
पूजन विधि के उल्लेख है । मधुरा के प्रथम शती के अंकनं से भी इस तथ्य की पुष्टि होती है। 
क्योकि उनम कमल-पुष्प ले जाते हुए श्रावक -भ्राविकाओं को अंकित किया गया है। जो पूजा 
विधि राजप्रश्नीय सूत्र ओर परवर्तीं ग्रन्थों मे उपलब्ध है उसके अनुसार मुनि ओर साध्वियां तो 
जिन प्रतिमाओं की वंदन एवं स्तुति के स्प मेँ भाव-पूजा ही करते है । गृहस्य ही उनकी 
पूजा-सामग्री से द्रव्य पूजा करतां है । गृहस्य की पूजा विधि के अनुसार कूप अथवा पुष्करणी भे 
स्नान करके वहां से कमल पुष्प ओर जल लेकर जिन प्रतिमा का पूजन किया जाता था। 
ज्ञाताधर्म व राजप्रश्नीय मँ जिन प्रतिमा की पूजा विधि निम्न प्रकार से वर्णित टै -- 


"तत्पश्चात्‌ सूर्याभदेव चार दजार सामानिक दर्वा यावत्‌ ओर दूसरे क्हुत से देवों ओर 
देवियोँ से परिवेष्टित होकर अपनी समस्त ऋद्धि, वैभव यावत्‌ वाद्यो की तुमुल ध्वनिपूर्वक जहौ 
सिद्धायतन था, वहां आया । पूर्व द्रार से प्रवेश करके जहौ देव्हदक ओर जिन प्रतिमां थी, वहां 
आया । वहां आकर उसने जिन प्रतिमाओं को देखते ही प्रणाम करके लोमम॑यी प्रमार्जनी 
(मयुर-पिच्छ की पूजनी ) हाय मेँ ली ओर प्रमार्जनी को लेकर जिन प्रतिमाओं को प्रमा्जित 
किया । प्रमाजित करके सुरमि गन्धोदक से उन जिन प्रतिमाओं का प्रक्षालन किया । प्रक्षालन 
करके सरस गोशीर्षं चन्दन का लेप किया । लेप करके काषायिक सुरमि गन्ध से सुवासित 
वस्त्र से उनको पोह । उन जिन-प्रतिमाओं को अखण्ड देवदृष्य-युगल पहनाया । देवदृष्य पहना 
कर पुष्य, माला, गन्ध, चूर्ण, वर्ण, वस्त्र ओर आभूषण चाये । इन सबको चढ़ाने के अनन्तर 
फिर ऊपर से नीचे तक लटकती हुई लम्बी-लम्बी गोला मालार्ठे पहनाई । मालार्पं पटनाकर 
पंचर पुष्यगर्णो को हाथ मँ लेकर उनकी वर्षा की ओर मांडने माडंकर उस स्थान को सुशोभित 
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किया । फिर उन जिन प्रतिमाओं के सन्मुख शुभ, सलौने, रजतमय अक्षत तन्दुलों ( चावलों ) से 
आट-आठ मंगलं का आलेखन किया, यक्ष, स्वास्तिक यावत्‌ दर्पण | 


तदन्तर उन जिन प्रतिमाओं के सम्मुख भ्रष्ठ काले अगर, कुन्दरु, तुरष्क, ओर धुप की 
महकती सुगन्ध से व्याप्त ओर धृपबत्ती के समान सुरभिगन्ध को फैलाने काले स्वर्णं एवं 
मणिरलत्नों से रचित चित्र-विचित्र रचनाओं से युक्त वैदूर्यमय धूपदान को लेकर धृपक्षेप किया 
तथा विशुद्र अपूर्वं अर्धं सम्पन्न अपुनरुक्त महिमाशाली एक सौ आठ छन्दो मे स्तुति की । स्तुति 
करके सात आठ पग पीछे हटा ओर फिर पीद्ठे हटकर बाया घुटना ऊंचा किया ओर दायां 
घटना जमीन पर टिकाकर तीन बार मस्तक को भूमि तल पर नमाया । नमाकर कुष्ठ ऊंचा उठा 
तथा मस्तक ऊरौ करके दोनों हाथ जोडकर आवर्त पुर्वक मस्तक पर अंजलि करके प्रभु की 
स्तुति कं । 

इससे यह फलित होता है कि मुनिजन जो सचित्त द्रव्य का स्पर्शे भी नहीं करते थे वे 
कैवल वंदन या गुण-स्तवन ही करते थे किन्तु गृहस्य पूजन सामग्री मे सचित्त द्रव्यो का उपयोग 
करते थे। यद्यपि उस सम्बन्ध मेँ अनेक सतर्कतापं बरती जाती हैँ जिनका उल्लेख 7-8 वीं शती 
के जैन आचार्यो ने किया दै । जनों की पूजा विधि की जब हम वैष्णव विधि से तुलना करते दें 
तब हम पाते है कि दोनों म काफी समानता थी। मात्र यही नहीं जनों न अपनी पूजा विधि को 
वैष्णव परम्परा से गृहीत किया था। उनके आदवान, विसर्जन आदि के मन्त्र न केवल हिन्दू 
परम्परा की नकल है, अपितु उनकी दार्शनिक मान्यताओं के विरोध मे इसकी स्वतन्त्रचर्चा हमने 
अन्य लेख मेँ की है (श्रमण १६९६०) वीतराग परमात्मा की जिसने त्याग, वैराग्य व तप का 
उपदेश दिया उसकी पूजा, पुष्प, फल, नैवेद्य, धूप, दीप आदि स की जाय यह स्पष्ट स्प से 
अन्य परम्परा का प्रभाव है । चकि वैष्णव परम्परा मेँ यह॒विधि प्रचलित धी जैनों ने उन्दी से 
गृहीत कर लिया ओर वे जिन पूजा के अंग मान लिये गए । वैष्णव परम्परा भ पंचोपचार पूजा 
व षोटषोपचार पूजा के उल्लेख मिलते है । जनँ मे उसके स्थान पर अष्ट प्रकारी पूजा एवं 
सतरह भेदी पूजा के उल्लेख है । दोनों मेँ नाम क्रम आदि देखने पर यह सिद्र होता है कि जेन 
परम्परा मे पूजा विधि का विकास वैष्णव परम्परा से प्रभावित दै! सामान्यतया भक्ति के क्षेत्र में 
विग्रह-पूजा की प्राथमिकता रही है ओर जैन परम्परा मे भी चाहे किंचित परवर्ती क्यों न हों 
किन्तु जिन मूर्तियों की पूजा के सुप मेँ इसका प्रचलन हुआ । जैन पूजा पद्रति वैष्णव भक्ति 
परम्परा से न केवल प्रभावित रही, अपितु उसका अनुकरण मात्र है तथा जैन दर्शन की 
मान्यताओं के विस्द्र है इस तथ्य की पं. फूलचन्द जी सिद्रान्त शास्त्री ने भी ्ान-पीठ 
पूजाञ्जली म विस्तार से चर्चा की है । मैने भी अपने लेख जैन धर्म के धार्मिक अनुष्ठान एवं 
कला तत्त्व मं विस्तार से चर्चा की है । यहां इसका उल्लेख मात्र यह बताना है कि जैन परम्परा 
मे भक्ति मार्ग का जो विकास दै, वह हिन्दू परम्परा से प्रभावित होकर ही हुआ है। 


जहां तक दास, सख्य, एवं आत्म-निवेदन स्प भक्तयो के उल्लेख का प्रशन दै, 
अनीश्वरवादी जैन परम्परा मे स्वामी-सेवक भाव से प्रभु की उपासना स्वीकृत नहीं रही है, 
क्योकि उसमे भक्ति का लक्ष्य उस परमात्म दशा की प्राप्ति है जिसमें स्वामी-सेवक का भाव 
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समाप्त हो जाता है। फिर भी साधक दशा मं परमात्मा के प्रति पूज्य बुद्धि जेन परम्परा मेँ भी 
मान्य रही ओर उस स्प मेँ जैन साधक अपने को परमात्मा का सेवक भी सुचित करता है । जैन 
भक्ति गीतों मे अनेक स्थानों पर भक्त अपने को परमात्मा के सेवक के स्प में प्रस्तुत भी करता 
दै । जेन संत आनन्दघन जी लिखते टैः -- 


एक अरज सेवक तणीरे अवधारो जिनदेव। 
कृया करी गृद्ध दीजिए र आनन्दघन पद सेव ।। - विमल जिन स्तवन 
फिर भी वैष्णव भक्ति परम्परा मे जो सदैव ही परमात्मा का सेवक बने रहने की उत्कट 
भावना है, व्ह जेन परम्परा मे नरी पायी जाती । उसका आदर्श तो स्वयं परमात्म पद को प्राप्त 
कर लेना है। उस सर्वोच्च स्थिति मँ स्वामी ओर सेवक का मेद नहीं रह जाता । भक्त सदैव ही 
यह प्रार्थना करता ठै कि -- भक्त ओर भगवान के बीच का यह अन्तर कैये समाप्तं ठो ? सन्त 
आनन्दघन जी लिखते है कि -- 


पद्यप्रम जिन तुह्य मृज आतर रः किम माजे गवत । 
कर्म विपाक कारण जोडनेरे कई के मातिमत 11 
अन्त में उस अन्तर को समाप्त होने की पूर्णं आस्था रखते हुए भक्त कहता ठै कि -- 
तुद्य गृह्य अन्तर अन्त भाजये बाजय्ये मगलतूर-आनन्दयन ग्रन्थाकली, पदमप्रमे जिनस्तवन । 

इसी प्रकार सहजानन्द जी प्रभु की स्तुति करते हुए कहते है कि -- 
युपारस प्रमु सेवथी सेवक येव्य यमानः 
अनुभव ग्म्य करी लहो सहजानन्दघन वान... 

जैन भक्ति का आदर्श वाक्य ठै -- वन्दे तद्‌ गुणलब्धये-तत्तवार्यसूत्र-मंगलाधरण । 

इस प्रकार जैन धर्म मेँ भक्ति का प्रयोजन परमात्म दशा को प्राप्त कर स्वामी-सेवक भाव 

समाप्त करना ही रहा है । 


इसी प्रकार सख्य भाव से भक्ति के उल्लेख भी जैन परम्परा में मिल जाते है । फिर भी 
दोनों परम्परा मे जो मौलिक अन्तर है उसे लक्ष्य मँ रखना ही होगा । जैन परम्परा मे परमात्मा 
कोई एक व्यक्ति विशेष नहीं है जिससे सख्य भाव से जुड़ा जा सके । अपितु प्रत्येक आत्मा का 
अपना शुद्र स्वस्प ही उसका सखा या मित्र है । 


इसी प्रकार वैष्णव परम्परा में परमात्मा कौ पति मानकर भक्ति की परम्परा भी पायी 
जाती है। प्रेम ओर विरह के स्प में भक्ति गीतों का परम्परा अति प्राचीन दै। यद्यपि जैन 
परम्परा की साधना का मुख्य उद्देश्य तो राग-भाव से ऊपर उठना ही रहा है फिर भी 
परमात्मा के प्रति अनन्य प्रेम का प्रकटन उसमे भी हुआ है। यद्यपि भेरी दृष्टि भ यद सब वैष्णव 
भक्तिमार्ग परम्परा का ही प्रभाव रहा है । समयसुन्दर, आनन्दघन, यशोविजय, देव्चन्द्र आदि 
जेन कवियों ने परमात्मा को पति मानकर अनेक भक्ति गीतों की रचना की । आनन्दघन ने 
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विरह-भक्ति के अनेक गीत लिखे दै । उनके कुठ उदादरण प्रस्तुत ठै -- 


कषम जिणेखर शीतम गहय ओर न वाहू कत । 
रीहयों याहक येज न पारिहरे भागे सादि अनन्त । । 
श्रीत सगाई जग मा सहु करै प्रीत साई न कोय। 
श्रीत सगाई निर्याधिक कढी रे सोपाधिक धन खोव।। 
प्रीतम प्रानपति बिना प्रिया कैसे जीवै गो। 

श्रान-पवन विरहा-दश. मुअगरति पीव हो।। 

सीतल पंखा कुमकुमा चन्दन कहा लावै हो। 

अनल न विरहालन ह है तन ताप कठा हो।। 

देदन विरह अथाह है पानी क्व नेजा डो। 

कौन हवीव तवीव दै टार करक करेजा टो । 

गाल हवेली लगड कै युरसिदयु हमेली दो । 

अयुवन नीर वहाव कैः सीचू कर वेली हो ।। 

मिलायी आन भिलावो रे मेरे अनुभव मीठडे मीत। 
छातिक पि पिठ कर रे पीठ मिलावे न आन। 

जीव पीवन पीठं पीठं करं प्यारे जी निट आन अयान।। 


इस प्रकार जैन परम्परा मेँ विरह व प्रेम को लेकर अनेक भक्ति गीतों की रचनाएं हुई है । 
` उसमे शुद्र चैतन्य आत्मा को पति तथा आत्मा के समता स्प स्वाभाविक दशा को पत्नी तथा 
आत्मा की ही वैभाविक दशा को सौतकेस्पमें चित्रित कर आध्यात्मिक प्रेम का अनूठा वर्णन 
किया गया ह । 


नारद भक्तिसूत्र मे प्रेम स्वसूपा भक्ति के निम्न ग्यारह प्रकारो का उल्लेख दुआ दै -- 


1. गुणमहात्म्यासक्ति 2. स्पासक्ति 3. पूजासक्ति 4. स्मरणासक्ति 5. दास्यासक््ति 
6. सख्यासक्ति 7. कान्तासक्ति 8. वात्सल्यासक्ति 9. आत्मनिवेदनासक््ति 
10. तन्मयतासक्ति 11. परमविरहासक््ति 


इनमे भी स्पासक्ति, स्मरणासक्ति, गुणमहात्म्यासक्ति ओर पूजासक्ति तो स्तवन, वंदन 
एवं पूजन के स्प मेँ जेन परम्परा मेँ भी पाई जाती है । शेष दास सख्य, कान्ता, वात्सल्य आदि 
को भी परवर्ती जैनाचार्यो ने अपनी परम्परागत दार्शनिक मान्यताओं के अनुसुप बनाकर प्रस्तुत 
किया है। 


इस प्रकार हम देखते हैः कि जैन परम्परा मँ भक्ति की अवधारणा स्तवन, वंदन, विनय, 
पूजा ओर सेवा इन सभी-प्षों को समादित कयि हुए है । सेवा के कषतर मेँ भक्ति के दो स्य रहे 
है -- एक तो स्वयं आराध्य आदि की प्रतिमा की सेवा करना, गीता के युगसे ही संसार के 
सभी प्राणियों को प्रभ का प्रतिनिधि मानकर उनकी सेवा को भी भक्ति में स्थान दिया गया । जैन 
परम्परा मं भी निशीथ चूर्णं ( सातवीं शती ) मेँ यह प्रश्न उठा कि एक व्यक्ति जो प्रभु का नाम 
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स्मरण करता है, दूसरा जो ग्लान वृद्ध व रोगियों की सुशरुषा करता है, उनमें कौन भ्रष्ठ है ? 
इस सम्बन्ध मे स्पष्ट सूप से यह कहा गया है कि जो वृद्ध, रोगी आदि की सेवा करता है, वह 
भगवान की ही सेवा करता दै। इस प्रकार भक्ति में सेवा की जो अवधारणा धी, उसने एक 
लोक-कल्याणकारी स्प ग्रहण किया, यही जैन भक्ति की विशेषता है । 


जेनधर्म में स्वाध्याय का अर्थं एवं स्थान 


- शरो सागरमल जैन 


जैन साधना का लक्ष्य समभाव ( सामाविक ) की उपलब्धि है ओर समभाव की उपलब्धि 
हेतु स्वाध्याय ओर सत्साहित्य का अध्ययन आवश्यक है । सत्‌ साहित्य का स्वाध्याय मनुष्य का 
एक रेखा मित्र है, जो अनुकूल एवं प्रतिकूल दोनों स्थितियों मँ उसका साथ निभाता है ओर 
उसका मार्ग-दर्शन कर उसके मानसिक विक्षोभो' एवं तनाव को समाप्त करता है । एेसे साहित्य 
के स्वाध्याय से व्यक्ति को सदैव ही आत्मतोष ओर आध्यात्मिक आनन्द की अनुभूति दोती है, 
मानसिक तनावों से मुक्ति मिलती दै । यह मानसिक शाति का अमोघ उपाय है। 


स्वाध्याय का महत्त्व 


सत्‌-साहित्य स्वाध्याय का महत्त्व अति प्राचीन काल से ही स्वीकृत रहा है । ओपनिषदिक 
चिन्तन भे जब शिष्य अपनी शिक्षा पूर्णं करके गुरु के आश्म से बिदाई लेता, तो उसे दी जाने 
वाली अन्तिम शिक्षाओं मेँ एक शिक्षा होती थी -- स्वाध्यायान्‌ मा प्रमदः अर्थात्‌ स्वाध्याय में 
प्रमाद मत करना । स्वाध्याय एक एेसी वस्तु है जो गुरु की अनुपस्थिति मेँ भी गुर का कर्व 
करती थी । स्वाध्याय से हम कोई-न-कोई मार्ग दर्शन प्राप्त कर ही लेते है । महात्मा गांधी कटा 
करते थे कि -- "जब भी मेँ किसी कठिनाई मेँ होता हं मेरे सामने कोई जटिल समस्या होती 
है, जिसका निदान मुदधे स्पष्ट स्य से प्रतीत नहीं होता है । मै गीता-माता की गोद मेँ चला जाता 
हू वहा सुद्धे कोरई-न-कोई समाधान अवश्य मिल जाता है ।" यह सत्य है कि व्यक्ति कितने ही 
तनाव में क्यों न हो, अगर वह ईमानदारी से सद्ग्रन्धोँं का स्वाध्याय करता है तो उसे उनमें 
अपनी पीडा से मुक्ति का मार्गं अवश्य ही दिखायी देता है । 


जैन परम्परा मे जिसे मुक्ति कडा गया है, वह वस्तुतः राग-वरष से मुक्ति दै, मानसिक 
तनावों से मुक्ति है ओर ेसी मुक्ति के लिए पूर्वं कर्म संस्कारों का निर्जरण या क्षय आवश्यक 
माना गया है। निर्जरा का अर्थ है -- मानसिक ग्न्यिर्यो को जर्जरित करना अर्थात्‌ मन की 
राग-वरष, अकार आदि की गांठो को खोलना। इसे ग्रन्थि-भेद करना भी कते है । निर्जरा 
एक साधना दै । वस्तुतः वह तप की ही साधना है । जेन परम्परा मे तप साधना के जो 12 भेद 
माने गए है, उनमें स्वाध्याय की गणना आन्तरिक तप के अन्तर्गत होती है । इस प्रकार स्वाध्याय 
मुक्ति का मार्ग है । जैन साधना का एक आवश्यक अग ह। 


उत्तराध्ययनसूत्र मे स्वाध्याय को आन्तरिक तप का एक प्रकार बताते हुए उसके पीचों 
अगो एवं उनकी उपलब्धियों की विस्तार से चर्चा की गड है । बृहत्कल्पभाष्य मेँ स्पष्ट स्प से 
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यह कहा गया हे कि -- "नवि अत्थि न वि अ होही, सज्छ्याय समं तपो कम्मं" अर्थात्‌ स्वाध्याय 
के समान दूसरा तप न अतीत मेँ कोई था, न वर्तमान मेँ कोई है ओर न भविष्य मे कोई होगा । 
इस प्रकार जैन परम्परा में स्वाध्याय को आध्यात्मिक साधना के क्त्र मे विशेष महत्त्व दिया 

` गया दै । उत्तराध्ययनसूत्र भे कहा गया है कि स्वाध्याय से ज्ञान का प्रकाश प्राप्त होता है, 
जिससे समस्त दुःखों का क्षय हो जाता है । वस्तुतः स्वाध्याय लान प्राप्ति का एक महत्वपुर्ण 
उपाय है । कडा भी है -- 


नाणस्स सव्वस्य पगायणाएट अन्नाण- मोहस्य विवज्जणाए। 

रागस्स दोसस्य व संखणएणुः एगन्तसोक्खं समवे मङ्ख । । 

तस्सेख मग्गो गृरु-विद्रसेवा, वज्जणा बालजणस्स दूरा। 

सज्ड्ाय-ए्गन्तनिरेकणा यु युत्तत्यसंचिन्तणया धि य 11 

~ उत्क्यध्क्वनसुत्र 32^2-3 
अर्थात्‌ सम्पूर्ण ज्ञान के प्रकाशन से, अजान ओर मोह के परिहार स, राग-दरेष के पूरण क्षय 

से जीव एकान्त सुख-सूप मोक्ष को प्राप्त करता है । गुस्जर्नो की ओर वुद्धौ की सेवा करना, 
अानी लोगों के सम्पर्कं से दूर रहना, सूत्र ओर अर्धं का चिन्तन करना, स्वाध्याय करना ओर 
ध्वं रखना -- यही दुःखों से मुक्ति का उपाय है । 


स्वाध्याय का अर्धं 


स्वाध्याय शब्द का सामान्य अर्थं है -- -स्व का अध्ययन । वाचस्पत्यम्‌ में स्वाध्याय शब्द 
की व्याख्या दो प्रकार से की गवी है -- 1. स्व + अधि + ईण्‌ जिसका तात्पर्य है कि स्व का 
अध्ययन करना, दूसरे शब्दों मँ स्वाध्याय आत्मानुभूति है, अपने अन्दर श्चांक कर अपने आप 
को देखना है । वह स्वयं अपना अध्ययन है। मेरी दृष्टि मँ अपने विचारों, वासनाओं व 
अनुभूतियों को जानने व समहन का प्रयत ही स्वाध्याय है । वस्तुतः वह अपनी आत्मा का 
अध्ययन ही है । आत्मा के दर्पण मे अपने को देखना है । जब तक स्व का अध्ययन नहीं होगा, 
व्यक्ति अपनी वासनाओं एवं विकारो का द्रष्टा नहीं बनेगा तब तक वह उन्हं दूर करने का 
प्रयत्न नहीं करेगा ओर जब तक वे दूर नहीं ठोगे, तब तक आध्यात्मिक पवित्रता या 
आत्म-विशृद्धि संभव नहीं होगी ओर आत्म-विशुद्धि के बिना मुक्ति असम्भव है । वह एक 
सुस्पष्ट तथ्य है कि जो गृहिणी अपने घर की गंदगी को देख पाती है, वह उसे दूर कर घर को 
स्वच्छ भी रख सकती है । इसी प्रकार जो व्यक्ति अपनी मनोदैहिक विकृतिर्यो को जान लेता दै 
ओर उनके कारणो का निदान कर लेता है, वही सुयोग्य वैद्य के परामर्शं से उनकी योग्य 
चिकित्सा करके अन्त भे स्वास्थ्य लाम करता दै । यही बात हमारी आध्यात्मिक विकृतिवों को 
दूर करने की प्रक्रिया मेँ मी लागू होती है। जो व्यक्ति स्वयं अपने अन्दर ह्यंककर अपनी 
चैतसिक विकृतियो अर्थात्‌ कषायं को जान लेता है, वही योग्य गुरु के सानिध्य मँ उनका 
निराकरण करके आध्यात्मिक विशुद्रता को प्राप्त कर लेता है । इस प्रकार स्वाध्याय अर्थात्‌ स्व 
का अध्ययन आत्म-विशृद्धि की एक अनुपम साधना सिद्ध होती है । हमे स्मरण रखना होगा 
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स्वाध्याय का मूल अर्थं तो अपना अध्ययन ही है, स्वयं मे कना है । स्वयं को जानने ओर 
पहचानने की वृत्ति के अभाव से सूत्रों या ग्रन्थों के अध्ययन का कोई भी लाभ नहीं होता है । 
अन्तर्चशरु के उन्मीलन के बिना ज्ञान का प्रकाश सार्थक नहीं बन पाता टै । कहा मी है -- 

सुव्हुपि युवमहीयुं किं काटी 2 वरणविप्यलीणस्स । 

अधस्य जह पनित्ता दीकयवसहस्स कोडिवि ।। 

अप्यधि सुयमहीयुं पयायवं टोई वरणजुत्तस्स । 

इक्को दि जह पडवो. सचक्युजस्स पयासेई।/ 

॥ - आवश्यकनिर्युक्ति 65-59 
अर्यात्‌ जैसे अधे व्यक्ति के लिए करोड दीपकं का प्रकाश भी व्यर्थं है -- किन्तु आख 

वाले व्यक्ति के लिए एक भी दीपक का प्रकाश सार्थक होता है। उसी प्रकार जिसके 
अन्तर-चक्षु खुल गये है, जिसकी अन्तर्यत्र प्रारम्भ हो चुकी ठै, एेसे आध्यात्मिक साधक के 
लिए स्वल्प अध्ययन भी लाभप्रद होता है, अन्यथा आत्म विस्मृत व्यक्ति के लिए करोड पदों 
का ज्लान भी निरर्थक है। स्वाध्याय मेँ अन्तर्चक्षु का खुलना -- आत्म-द्रष्टा बनना, स्वयं मेँ 
द्यंकना, पहली शर्त दै, शास्त्र का पना या अध्ययन करना उसका दूसरा चरण है । 


स्वाध्याय शब्द की दूसरी व्याख्या यु+आ-+अधि+ईड - इस स्पमे भी की गई है । इस 
दृष्टि से स्वाध्याय की परिभाषा होती दै -- शोभनोऽध्यायः स्वाध्यायः अर्थात्‌ सत्‌-साहित्य का 
अध्ययन करना ही स्वाध्याय है । स्वाध्याय की इन दोनों परिभाषाओं के आधार पर एकं बात 
जो उभर कर सामने आती है वह यह किं सभी प्रकार का पठन-पाठन स्वाध्याय नहीं है । 
आत्म-विशुद्रि के लिए किया गया अपनी स्वकीय वृत्तियों, भावनाओं व वासनाओं अथवा 
विचारों का अध्ययन या निरीक्षण तथा एेसे सद्ग्रन्थो का पठन-पाठन, जो हमारी चैत्तसिक 
विकृति के समाने ओर उन्देँ दूर करने मेँ सहायक हो, ही स्वाध्याय के अन्तर्गत आता है। 
विषय-वासना वर्क, भोगाकांक्षाओं को उदीप्त करने वाले, चित्त को विचलित करने वाले ओर 
आध्यात्मिक शाति ओर समता को भंग करने वाले साहित्य का अध्ययन स्वाध्याय की कोटि मेँ 
नहीं आता है । उन्हीं ग्रन्थों का अध्ययन ही स्वाध्याय की कोटि मेँ आता है जिससे चित्त वृत्तियों 
की चंचलता कम होती हो, मन प्रशान्त होता हो ओर जीवन मेँ संतोष की वृत्ति विकसित होती 
हो| 


स्वाध्याय का स्वस्प 


स्वाध्याय के अन्तर्गत कौन सी प्रवृत्तियां आती ठै, इसका विश्लेषण जैन परम्परा में 
विस्तार से किया गया है । स्वाध्याय के पौच अंग माने गए हैः -- 1. वाना 2. प्रतिपृच्छना 
3. परावर्तना 4. अनुपरे्षा ओर 5. धर्मकथा। 


1. गुरु के सानिध्य मेँ सदुगरन्थो का अध्ययन करना वाचना हे । वर्तमान सन्दर्भ मेँ हम 
किसी सद्ग्रन्य के पठन-पाठन एवं अध्ययन को वाचना के अर्थ मे ग्रहीत कर सकते दै । 
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2. प्रतिपुच्छना का अर्थं है पठित या पठे जाने वाले ग्न के अर्थबोध मेँ सन्देह आदि की 
निवृत्ति हेतु जि्लासा वृत्ति से, या विषय के स्पष्टीकरण के निमित्त प्रश्न-उत्तर करना । 


3. पूर्वं पठित ग्रन्थ की पुनरावृत्ति या पारायण करना, यह परावर्तना है । 
4. पूर्वं पठित विषय के सन्दर्भ मे चिन्तन-मनन करना अनुपरे्षा दै । 


5. इसी प्रकार अध्ययन के माध्यम से जो ज्ञान प्राप्त हआ दै, उसे दूसरों को प्रदान 
करना या धर्मोपदेश देना धर्मकया है । 


यहा यह भी स्मरण रखना है कि स्वाध्याय के क्षत्र मेँ इन पचो अवस्थाओं का एक क्रम 
है । इनमें प्रथम स्थान वाचना का है । अध्ययन किए गए विषय के स्पष्ट बोध के लिए प्रश्नोत्तर 
के माध्यम से शंका का निवारण करना -- इसका क्रम दूसरा है, क्योकि जब तक अध्ययन नहीं 
होगा तब तक शंका आदि भी नहीं होगे । अध्ययन किए गए विषय के स्थिरीकरण के लिए 
उसका पारायण आवश्यक है । इससे एक ओर स्मृति सुदृढ होती है तो दूसरी ओर क्रमशः 
अर्थ-बोध में स्पष्टता का विकास होता है -- इसके पश्चात्‌ अनु्रक्षा या चिन्तन का क्रम आता 
है । चिन्तन के माध्यम से व्यक्ति पठित विषय को न केवल स्थिर करता है, अपितु वह उसके 
अर्थबोध की गहराई मे जाकर स्वतः की अनुभूति के स्तर पर उसे समाने का प्रयत्न करता 
है। इस प्रकार चिन्तन एवं मनन के द्वारा जब विषय स्पष्ट हो जाय, तो व्यक्ति को धर्मोपदेश 
देने या अध्ययन कराने का अधिकार मिलता है। 


स्वाध्याय के लाभ 


उत्तराध्ययनसूत्र मे यह प्रश्न उपस्थित किया गया है कि स्वाध्याय से जीव को क्या लाभ 
होता हे ? इसके उत्तर मे कडा गया है कि स्वाध्याय से जलानावरणकर्म का क्षय होता है । दूसरे 
शब्दों मेँ आत्मा मिथ्याज्ञान का आवरण दूर करके सम्यक्लान का अर्जन करता दै । स्वाध्याय के 
इस सामान्य लाभ की चर्चा के साथ उत्तराध्ययनसुत्र मे स्वाध्याय के पचो अंगों -- वाचना, 
प्रति पृच्छना, धर्मकथा आदि के अपने अपने क्या लाम होते है इसकी भी चर्चा की गयी है, जो 
नेम्न स्प मेँ पायी जाती है -- 


भन्ते ! वाचना ( अध्ययन) से जीव को क्या प्राप्त होता दै ? 


वाचना से जीव कर्मो की निर्जरा करता दै, श्रुतक्ञान की आशातना के दोष से दूर रहने 
वाला वह तीर्थ-धर्मं का अवलम्बन करता है -- गणधरों के समान जिज्ञासु शिष्यो को श्रुत 
प्रदान करता है। तीर्थ-धर्म का अक्लम्बन लेकर कर्मो की महानिर्जरा करता है ओर 
महापर्यवसान ( संसार का अन्त ) करता दै। 

भन्ते ! प्रतिपुच्छना से जीव को क्या प्राप्त होता है ? 

प्रतिपृच्छना ( पूर्वपठित शास्त्र के सम्बन्ध मे शंकानिवृत्ति के लिए प्रश्न करना) से जीव 
सूत्र, अर्थं ओर तदुभय अर्थात्‌ दोनों से सम्बन्धित काक्षामोहनीय ( संशय ) का निराकरण करता 
ठे। 

भन्ते ! परावर्तना से जीव को क्या प्राप्त होता है ? 
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परावर्तना से अर्थात्‌ पठित पाठ के पुनरावर्तन से व्यंजन ( शब्द-पाठ ) स्थिर होता ठै ओर 
जीव पदानुसारिता आदि व्यंजना-लब्धि को प्राप्त होता हे । 


भन्ते ! अनुपरे्षा से जीव को क्या प्राप्त होता ठै ? 


अनुप्रेा अर्थात्‌ सूत्रार्थं के चिन्तन-मनन से जीव आयुप्यकर्म को छोडकर शेष ज्ानावरणादि 
सात कर्मो की प्रकृतिं के प्रगाढ बन्धन को शिथिल करतां है । उनकी दीर्घकालीन स्थिति को 
अल्पकालीन करता है। उनके तीव्र रसानुभाव को मन्द करता है¦ बहुकर्म प्रदेशों को 
अल्प-प्रदेशो म परिवर्तित करता है । आयुष्यकर्म का बन्ध कदाचित्‌ करता है, कदाचित्‌ नहीं भी 
करता है। असातावेदनीयकर्म का पुनः -पुनः उपचय नहीं करता है । जो संसार अटवी अनादि 
एवं अनन्त दै, दीर्घमारग से युक्त है, जिसके नरकादि गतिरुप.चार अन्त ( अवयव ) है, उसे शीघ 
ही पार करता है। 

भन्ते ! धर्मकथा ( धर्मोपदेश) से जीव को क्या प्राप्त होता है ? 

धर्म कथा से जीव कर्मो की निर्जरा करता है ओर प्रवचन ( शासन एवं सिद्धान्त) की 
प्रभावना करता दै । प्रवचन की प्रभावना करने वाला जीव भविष्य मँ शुभ फल देने वाले पुण्य 
कर्मो का बन्ध करता है। । 

इसी प्रकार स्यानांग सूत्र मेँ भी शास्त्राध्ययन के क्या लाभ है ? इसकी चर्चा उपलब्ध 
होती दै । इसमे कहा गया है कि सूत्र की वाचना के 5 लाम है -- 1. वाचना से श्रुत का संग्रह 
होता है अर्थात्‌ यदि अध्ययन का क्रम बना रहे तो ज्ञान की वह परम्परा अविच्छिन्न स्प से 
चलती रहती है। 2. शास्त्राध्ययन-अध्यापन की प्रवृत्ति से शिष्य का हित होता है, क्योकि वह 
उसके ज्ञान की प्राप्ति का महत्वपूर्णं साधन दै । 3. शस्त्राध्ययन अर्थात्‌ अध्यापन की प्रवृत्ति 
बनी रहने से ज्ञानावरण कर्म की निर्जरा होती है अर्थात्‌ अल्लान का नाश होता दै। 
4. अध्ययन-अध्यापन की प्रवृत्ति के जीवित रहने से उसके विस्मृत होने की सम्भावना नहीं 
रहती है । 5. जब श्रुत स्थिर रहता दै तो उसकी अविच्छल्न परम्परा चलती रहती है । 


स्वाध्याय का प्रयोजन 
स्थानांगसुत्र (5 ) में स्वाध्याय क्यों करना चाहिए इसकी चर्चा उपलब्ध होती है । इसे 
यह बताया गया है कि स्वाध्याय के निम्न पोच प्रयोजन होने चाहिए -- 


1. ज्ञान की प्राप्ति के लिये 2. सम्यक्‌ ज्ञान की प्राप्ति के लिये 3. सदाच्चरण मे 
्रृत्ति के हेतु 4. दुराग्रह ओर अज्ञान का विमोचन करने के ल्यि 5. वयर्थं का बोध 
करने के लिए या यथा अवस्थित भावों का ज्ञान प्राप्त करने के लिए। 

आघार्य अकलंक ने तत्वार्थराजवार्तिक, 9/25 में स्वाध्याय के निम्न पौच प्रयोजनों की भी 
चर्घा की है -- 


1. उत्तराघ्ययनसृत्र 29/20-24. 


42 जेनधर्म मे स्वाध्याय को अर्य एवं स्थान 


1. बुद्धि की निर्मलता, 2. प्रशस्त मनोभावं का प्राप्ति, 3. जिन शासन की रक्षा, 4. संशय 
की निवृति, 5. परिवादियों की शंका का निरसन, 6. तप-त्याग की वृद्धि ओर अतिचारों 
( दोषो ) की शुद्धि। 


स्वाध्याय का साधक जीवन में स्थान 


स्वाध्याय का जैन परम्परा मँ कितना महत्त्व रहा है, इस सम्बन्ध मे मै अपनी ओर से 
कुछ न कहकर उत्तराध्ययनसूत्र के माध्यम से ही अपनी बात को स्पष्ट करेगा । उसमें मुनि की 
जीवन-च्या की चर्चा करते दए कडा गया है-- 


दिवसस्य ठरो भागे कुज्जा भिक्खू विवक्खणो । 

तओ उत्तरगुणे कुज्जा दिणमागेसु वसु वि।। 

पढमं परिधि यज्जय वीयं ज्ञाण दिवा 

तडवाए भिक्खाचारिवं पुणो वउत्यीए सज्द्यायं 11 

रातति पि करो भागे भिक्खु कुज्जा वियक्खणो। 

तओ उत्तरगुणे कृज्जा राइभाणएयु धञयु वि 11 

पठमं पोरिसि सज््यायं वीयं शिवाव्ड। 

कहवाए निद्दमोक्खं तु वऽत्यी भुज्जो वि सज्जयायं ।। 

~ उत्तराध्कवनसूत्र 28८11, 12.17.16 
मुनि दिन के प्रथम प्रहर में स्वाध्याय करे, दूसरे प्रहर मे ध्यान करे, तीसरे मे भिक्षाचर्या 

एवं दैदिकं आवश्यकता की निवृत्ति का कार्यं करे । पुनः चतुर्थ प्रहर में स्वाध्याय करे हसी 
प्रकार रात्रि के प्रथम प्रहर में स्वाध्याय, दूसरे मे ध्यान, तीसरे मँ निद्रा व चौये मे पुनः स्वाध्याय 
का निर्देश है। इस प्रकार मुनि प्रतिदिन चार प्रहर अर्यात्‌ 12 घटे स्वाध्याय मे रत रहे, दुसरे 
शब्दो म साधक जीवन का आधा भाग स्वाध्याय के लिये नियत था । इससे यह स्पष्ट हो जाता 
है किं जैनपरम्परा मे स्वाध्याय की महत्त्व प्राचीन काल से हौ सुस्यापित रहा दै, क्योकि यही 
एक एेसा माध्यम था जिसके व्ररा व्यक्ति के अलान का निवारण तथा आध्यात्मिक विशुद्धि 
सम्भव थी। 


सत्साहित्य के अध्ययन की दिशायें 


सत्‌-साहित्य के पठन के स्य में स्वाध्याय की क्या उपयोगिता है ? यह सुस्पष्ट दै । 
वस्तुतः सत्‌- साहित्य का अध्ययन व्यक्ति की जीवन दृष्टि को ही बदल देता है । एेसे अनेक 
लोग हैः जिनकी सत्‌-साहित्य के अध्ययन से जीवन की दिशा ही बदल गी । स्वाध्याय एक 
एेसा माध्यम है, जो एकांत के क्षणो मेँ हमे अकेलापन महसुस नहीं होने देता ओर एक सच्चे 
मित्र की भति सदैव साथ देता है ओर मार्गदर्शन करता है। 


वर्तमान युग मे यद्यपि लोगों मे पदृने-पदने की रुधि विकसित दई है, किन्तु हमारे पठन की 
विषय वस्तु सम्यक्‌ नही है। आज के व्यक्ति के पठन-पाठन का मुख्य विषय पत्र-पत्रिकारणं है । 
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इनमे मुख्य स्प से वे ही पत्रिकां अधिक पसंद की जा रही है जो वासनाओं को उभारने वाली 
तथा जीवन के विदरूपित पक्ष को यथार्थ के नाम पर प्रकट करने वाली है । आज समाज मे नैतिक 
मूल्यों का जो पतन है उसका कारण हमारे प्रसार माध्यम भी है। इन माध्यनों भे पत्रपत्रिका 
तथा आकाशवाणी एवं दूरदर्शन प्रमुख है । आज स्थिति एेसी है कि ये सभी अपहरण, बलात्कार, 
गवन, डकैती, चोरी, हत्यां -- इन सबकी सुचनाओं से भरे पडे होते हैँ ओर हम उनको पठने 
ओर देखने मे अधिक रस लेते है । इनके दर्शन ओर प्रदर्शन से हमारी जीवन दृष्टि ही विकृत 
हो चुकी है, आज सच्चरित्र व्यवितयों एवं उनके जीवन वत्तान्तों की सामान्य स्प से इन माध्यमों 
के द्ररा उपेक्षा की जाती है । -अतः नैतिकमूल्यं ओर सदाचार से मारी आस्था उठती जा री 
है। । 

इन विकृत परिस्थितियों मेँ यदि मनुष्य के चरित्र को उठाना है ओर उसे सन्मार्ग एवं 
नैतिकता की ओर प्रेरित करना है तो हम अपने अध्ययन की दृष्टि बदलना दोगा । आज 
सादित्य के नाम पर जो भी है वह पठनीय है, एेसा नहीं है । आज यह आवश्यक है कि सत्‌- 
साहित्य का प्रसारण दो ओर लोगों मेँ उसके अध्ययन की अभिर्चे जागृत हो । यही सच्ये अर्थ 
भँ स्वाध्याय दै । । । 


~ श्रो साग्ररक्ल जन्‌ निदेशक पार्वनाव शेधपीट; वाराणसी-5. 


जेन साधना ये ध्यान 
सागरमल जैन 


श्रमणधारा ओर ध्यान 

भारतीय अध्यात्मवादी परम्परा मे ध्यान साधना का अस्तित्व अति प्राचीनकाल से 
ही रहा है। यहां तक कि अति प्राचीन नगर मोहन-नोदरो ओर हरप्पा से खुदाई मे, जो 
सील आदि उपलब्ध हुई है, उनमें भी ध्यानमुद्रा मे योगियो के अंकन पाये जाते ई।* इस 
प्रकार रेतिहासिक अध्ययन के, जो भी प्राचीनतम स्रोत हमें उपलब्ध रहै, वे सभी भारते 
ध्यान की परम्परा के अति प्राचीनकाल से प्रचलित होने की पुष्टि करते है। उनसे यह भी 
सिद्ध होता है कि भारत मे यज्ञ-मार्ग की अपेक्षा ध्यान मार्ग की परम्परा प्राचीन है ओर उसे 
सदैव ही आदरपूर्ण स्थान प्राप्त रहा दै। 


ओपनिषदिक परम्परा ओर उसकी सहवर्तीं श्रमण परम्पराओं मे साधना की दृष्टि से 
ध्यान का महत्वपूर्णं स्थान रहा था। ओपनिषदिक ऋषि-गण ओर श्रमण- साधक अपनी 
दैनिक जीवनचर्या मे ध्यान-साधना को स्थान देते रहे है - यह एक निर्विवाद तथ्य है। 
महावीर ओर बुद्ध के पूर्व भी अनेक एेसे श्रमण साधक थे, जो ध्यान साधना कौ विर्षिष्ट 
विधिर्यो के न केवल ज्ञाता थे, अपितु अपने सान्निध्य मे अनेक साधर्को को उन ध्यन- 
साधना की विधियो का अभ्यास भी करवाते थे। इन आचार्यो की ध्यान साधना की 
अपनी-अपनी विशिष्ट विधियां धींेसे संकेत भी मिलते ह। बुद्ध अपने साधनाकाल म 
एसे दी एक ध्यान-साधक श्रमण आचार्यं रामयुत्त के पास स्वयं ध्यान-साधना के अभ्यास 
के लिए गये थे। रामपृत्त के संबंध में त्रिपिरक साहित्य मे यह भी उल्लेख मिलता हे कि 
स्वयं भगवान्‌ बुद्ध ज्ञान प्राप्ति के पश्चात्‌ भी अपनी साधना कौ उपलब्धियों को बताने हेतु 
उनसे मिलने के लिए उत्सुक थे, किन्तु तब तक उनकी मृत्यु हो चुकी थी।२ इन्हीं रामपुत्त 
का उल्लेख जैन आगम साहित्य मेँ भी आता है। प्राकृत आगमो म सूत्रकृतांग म उनके 
नाम के निर्देश के अतिरिक्त अन्तकृत्दशार, ऋषिभाषित्‌ आदि मँ तो उनसे संबंधित 
स्वतंत्र अध्याय भी रहे थे। दुर्भाग्य से अन्तकृत्‌दशा का बह अध्याय तो आन लुप्त हो 
चुका है, किन्तु ऋषिभाषितः मे उनके उपदेशों का संकलन आज भी उपलब्ध है। 





१) }ज्लपुण्वस्मः० शच्ात्‌ [तपञ्‌ लाणा्क््जा, चणो िकाञाचमा +]. 1. [वहु 52 
२) [ल्पजतसा# ० एशां [गण्छ्ल प्विद्छा १८6, 3४ च. (?. कद्‌] इलाततदप {1937} 
\/01. 1. ?. 382-83 
३) सूत्रकृतांग १ ।३।४।२-३ 
` ४) स्थानांग १० । १३३ (इसमे अन्तकृत्‌दशा कौ प्राचीन विषयवस्तु का उल्लेख हे) 
५) इसिभासियाईं - अध्याय २३ 
६) वही, अध्याय २३ 
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बुद्ध ओर महावीर को ज्ञान का जो प्रकाश उपलब्ध हुआ बह उनकी ध्यान साधना 
का परिणाम ही था, इसमे आज किसी प्रकार का वैमत्य नहीं है। किन्तु हमारा यह दुर्भाग्य 
है कि प्राचीन साहित्य मे भी ध्यान साधना की इन पद्धतिर्यो के विस्तृत विवरण आज 
उपलब्ध नहीं है, मात्र यत्र-तत्र विकीर्ण निर्देश ही हमे मिलते है। फिर भी जो सूचनाय 
उपलब्ध ह, उनके आधार पर इतना तो कहा ही ना सकता है कि ओपनिषदिक ऋषिगण 
ओर श्रमण साधक अपने आध्यात्मिक विकास के लिए ध्यान-साधना की विभित्र पद्धतिरयो 
का अनुसरण करते थे। उनकी ध्यान-साधना पद्धतिर्यो के कुछ अवशेष आज भी हमे योग 
परम्परा के साथ-साथ जैन ओर बौद्ध परम्पराओं मे मिल जाते है। 


जैन धर्म ओर ध्यान 


श्रमण परम्परा की निर््रथधारा - जो आज जैन परम्परा के नाम से जानी जाती है - 
अपने अस्तित्व काल से ध्यान साधना से जुड़ी हुई है। प्राकृत साहित्य के प्राचीनतम ग्रंथो 
आचारांग, उत्तराध्ययन, ऋषिभाषित आदि मे ध्यान का महत्त्व स्पष्ट रूप से प्रतिपादित है। 
ऋषिभाषित (इसिभासियाई) मे तो स्पष्ट रूप से कहा गया है कि शरीर मेँ जो स्थान 
मस्तिष्क का है, साधना मे बही स्थान ध्यान का है। उत्तराध्ययन सूत्र मे श्रमण जीवन की 
दिनचर्या का विवरण प्रस्तुत करते हुए कहा गया है कि प्रत्येक श्रमण साधक को दिन ओर 
गात्रि के दूसरे प्रहर मे नियमित रूप से ध्यान करना चाहिषए्‌।२ आज भी जैन श्रमण को 
निद्रात्याग के पश्चात्‌, भिक्षाचर्या एवं पदयात्रा से लौटने पर;गमनागमन एवं मलमूत्र आदि 
` के विसर्जन के पश्चात्‌ तथा प्रातःकालीन ओर सायंकालीन प्रतिक्रमण करते समय ध्यान 
करएना होता है।२ उसके आचार ओर उपासना के साथ कदम-कदम पर ध्यान प्रक्रिया जुडी 
हई है। 

जैन परम्परा में ध्यान का कितना महत्व है - इसका सबसे बड़ा प्रमाण तो यह है कि 
जैन तीर्थकरों की प्रतिमा्ये चाहे वे खड्गासन मे हो या पदूमासन मे सदैव ही ध्यानमुद्रा मेँ 
उपलब्ध होती है। आज तक कोई भी जिन प्रतिमा ध्यान-मुद्रा के अतिरिक्त किसी भी 
अन्य मुद्रा मे उपलब्ध ही नहीं हुई है। यद्यपि तीर्थकर या जिन प्रतिमार्ओं के अतिरिक्त नुद्ध 
की ¶ी कुछ प्रतिमाये ध्यान मुद्रा मे उपलब्ध हुई है किन्तु बुद्ध की अधिकांश प्रतिमार्ये तो 
ध्यानेतर मुद्राओं - यथा अभयमुद्रा, वरद-मुद्रा ओर उपदेश-मुद्र मँ ही मिलती है। इसी 
प्रकार शिव की कुछ प्रतिमार्ये भी ध्यान मुद्रा मे मिलती है - किन्तु नृत्य मुद्रा आदिर्मे भी 
शिव प्रतिमार्ये विपुल परिमाण मे उपलब्ध होती है। इस प्रकार जहां अन्य परम्परा्ओं मे 


१) इसिभासियाई (ऋषिभाषित), २२।१४ 
२) उत्तसध्ययन सूत्र २६।१८ 
३) श्रमण सूत्रे (उपाध्याय अमरमुनि), प्रथम संस्करण पृ. १३३-१२३४ 
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अपने आराध्य देवो की प्रतिमार्ये ध्यानेतर मुद्राओं मे भी बनती रही, बहां तीर्थकर या जिन 
प्रतिमारये मात्र ध्यानमुद्रा मे ही निर्मित हुई, किसी भी अन्य मुद्रा मेँ नहीं बनी। जिनप्रतिमाओं 
के निर्माण का दो सहस वर्ष का इतिहास इस नात का साक्षी है कि कभी भी कोई भी निन- 
प्रतिमा, तीर्थकर प्रतिमा ध्यानमुद्रा के अतिरिक्त किसी अन्य मुद्रा म नहीं बनाई गयी। 
इससे जैन परम्परा मेँ ध्यान का क्या स्थान रहा है - यह सुस्पष्ट हो जाता है। जैनाचार्यो ने 
ध्यान को साधना का मस्तिष्क माना है। जिस प्रकार मस्तिष्क के निष्क्रिय हो जाने पर 
मानव जीवन का कोई अर्थं नहीं रह जाता है उसी प्रकार ध्यान के अभाव मे जैन साधना का 
कोई अर्थ नहीं रह जाता है। 


ध्यान ~ साधना की आवश्यकता 

मानव मन स्वभावतः चंचल माना गया है। उत्तराध्ययन सूत्र मे मन को दुष्ट अश्व 
की संज्ञा दी गई, जो कुमार्ग मे भागता है।९ गीता मे मन को चंचल बताते हए कहा गया है 
कि उसको निग्रहीत करना वायु को रोकने के समान अति कठिन हे।२ चंचल मन मेँ 
विकल्प उठते रहते है - इन्हीं विकर्त्पो के कारण चैत्तसिक आकुलता या अशान्ति का 
जन्म होता है। यह आकुलता ही चेतना में उद्विनता या तनाव की उपस्थिति कौ सूचक है। 
चित्त की यह उद्धिगन या तनावपूर्णं स्थिति ही असमाधि या दुःख है। इसी चैत्तसिक पीड़ा 
या दुःख से विमुक्ति पाना समग्र आध्यात्मिक साधना पद्धतिर्यो का मूलभूत लक्ष्य है। इसे 
ही निर्वाण या मुक्ति कहा गया है।, 

मनुष्य म दुःख-विमुक्ति की भावना सदैव ही रही है। यह स्वाभाविक है, आरोपित 
नहीं है। क्योकि कोई भी व्यक्ति तनाव या उद्धिगनता की स्थिति म जीना नहीं चाहता है। 
उद्विग्नता चेतना की विभावदशा है। विभावदशा से स्वभाव मे लौटना यही साधना है। पूर्व 
या पश्चिम की सभी अध्यात्मप्रधान साधना विधिर्यो का लक्ष्य यही रहा है कि चित्त को 
आकुलता, उद्विग्नता या तनार्वो से मुक्त करके, उसे निराकुल, अनुद्धिग्न चित्तदशा या 
समाधिभाव में स्थित किया जाये। इसलिये साधना विधियो का लक्षय निर्विकार ओौर 
निर्विकल्प समता युक्त चित्त की उपलब्धि ही है। इसे ही समाधि/सामायिक 
(प्राकृतस्षमाहि) कहा गया है। ध्यान इसी समाधि या निर्विकल्प चित्त की उपलब्धि का 
अभ्यास है। यही कारण है कि वे सभी साधना पद्धतियां जो चित्त को अनुद्धिगन, निराकुल, 
निर्विकार ओर निर्विकल्प या दूसरे शब्दो मे समत्व-युक्त बनाना चाहती है, ध्यान को | 
अपनी साधना मे अवश्य स्थान देती है। 


१) उत्तराध्ययन सूत्र २३।५५-५६ 
२) भगवद्गीता ६।३४ 
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ध्यान का स्वरूप एवं प्रकिया 

जैनाचार्यो ने ध्यान को 'चित्तनिरोध' कहा है।\ चित्त का निरोध हो जाना ही ध्यान 
दै। दूसरे शब्दो मे यह मन की चंचलता को समाप्त कसे का अभ्यास है। जब ध्यान सिद्ध 
हो नाता है तो चित्त की च॑ंचलता स्वतः ही समाप्त हये नाती है! योगदर्शन में “योग' को 
. परिभाषित कसते हुए भी कहा गया है कि चित्तवृत्ति का निसेध ही "योग" है। स्पष्ट है कि 
चित्त की चंचलता की समाप्ति या चित्तवृत्ति का निरोध ध्यान से ही सम्भव है। अतः ध्यान 
को साधना का आवश्यक अंग माना गया हे। 


गीता मे मन की च॑ंचलताके निरोध को नायु को रोकने के समान अति कठिन माना 
गया है।२ उसमे उसके निरेध के दो उपाय बताये गये है - १. अभ्यास, २. वैरग्य। 
उत्तराध्ययन मं मन रूपी दुष्ट अश्न को निग्रहीत करने के लिए श्रुत रूपी रस्सियो का 
प्रयोग आवश्यक नताया गया है।२ चंचल चित्त की संकल्प-विकल्पात्मक तरे या 
वासनाजन्य आवेग सहज ही समाप्त नहीं हो जति है! पहले उनकी भाग-दौड़ को समाप्त 
करना होता है। किन्तु यह वासनोन्मुख सक्रिय-मन या विक्षोभित चित्त निरोध के संकल्प 
मात्र से नियन्त्रित नहीं हो पाता है। पुनः यदि उसे बलात्‌ रोकने का प्रयल किया जाता है तो 
वह अधिक विकषुन्ध होकर मनुष्य को पागलपन के कंगार यर पहुंचा देता है, जैसे तीन्र गति 
से चलते हुए वाहन को यकायक रोकने का प्रयत्न भयंकर दुर्घटना का ही कारण बनता है, 
` उसी प्रकार चित्त की चंचलता का यकायक निरोध विक्षिप्ता का कारण बनता है। 
प्रथमतः मानव मन की गतिशीलता को नियंत्रित कर उसकी गति की दिशा बदलनी होती 
है। ज्ञान या विवेकरूपी लगाम के द्वारा उस मन रूपी दुष्ट अश्व को कुमार्ग से सन्मार्गं की 
दिशा मे मोड़ा जाता है। इससे उसकी सक्रियता यकायक समाप्त तो नहीं होती, किन्तु 
उसकी दिशा बदल जाती है। ध्यान मे भी यही करना होता है। ध्यान म सर्वं प्रथम मन को 
वासना रूपी विकल्पो से मोड़कर धर्म-चिन्तन मे लगाया जाता है - फिर क्रमशः इस 
चिन्तन की प्रक्रिया को शिथिल या क्षीण किया जाता है। अन्त ये एक एेसी स्थिति आ 
जाती है जब मन पूर्णतः निष्क्रिय हो जाता है, उसकी भागदौड़ समाप्त हो जाती है। एसा 
मन, मन न रहकर “अमन' हो जाता है। मन को अमन" बना देना ही ध्यान है। 
इस प्रकार चैत्तसिक तनार्वो या विक्षोभों को समाप्त करने के लिए अथवा 
निर्विकल्प ओर शान्त चित्त-दशा की उपलब्धि के लिए ध्यान साधना आवश्यक है। 


१) तत्त्वां सूत्र ९।२७ 
२) गीता ६।३४ 
३) उत्तराध्ययन सूत्र २३।५६ 
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उसके द्वारा संकल्प-विकर्ल्पो मे विभक्त चित्त को केन्द्रित किया जाता है। विविध 
वासनार्ओ, आकाक्षाओं ओर इच्छाओं के कारण चेतना-शक्ति अनेक रूपो मेँ विखण्डित 
होकर स्वतः मे ही संघर्षशील हो जाती है।* उस शक्ति का यह निखराव ही हमारा 
आध्यात्मिक पतन है। ध्यान इस चैत्तसिक विघटन को समाप्त कर चेतना को केन्द्रित 
करता है। चूंकि बह विघटित चेतना को संगठित करता है। इसीलिए बह “योग' 
(117210८8110)) रै। ध्यान चेतना के संगठन की कला है। संगठित चेतना ही शक्त्िस्रोत 
है, इसीलिए यह माना जाता है कि ध्यान से अनेक आत्मिक लब्धियां या सिद्धियां प्राप्त 
होती दहै। 
चित्तधारा जब वबासनाओं एवं आकांक्षाओं के मार्ग से बहती है तो बह वासनाओं, 

आकांक्षाओं, इच्छाओं की स्वाभाविक बहूविधता के कारण अनेक धाराओं मेँ विभक्त 
होकर निर्बल हो जाती है। ध्यान इन विभक्त एवं निर्बल चित्तधाराओं को एक दिशा 
मोड़ने का प्रयास है। जन ध्यान की साधना या अभ्यास से चित्तधारा एक दिशा मे बहने 
लगती है, तो न केवल वह सबल होती है, अपितु नियंत्रित होने से उसकी दिशा भी 
सम्यक्‌ होती है। जिस प्रकार बांध विकीर्ण जलधाराओं को एकत्रित कर उन्हँ सबल ओौर 
सुनियोजित करता है, उसी प्रकार ध्यान भी हमारी चेतनाधारा को सबल ओर सुनियोजित 
करता है। जिस प्रकार नाध द्वा सुनियोजित जल-श्केतंः का सम्यक्‌ उपयोग सम्भव हो 
पाता है, उसी प्रकार ध्यान द्वारा सुनियोजित चेतनशकति; का सम्यक्‌ उपयोग सम्भव है। 


संक्षेप म आत्मशवि्त के केन्द्रीकरण एवं उसे सम्यक्‌ दिशा मेँ नियोजित करने के 
लिए ध्यान साधना आवश्यक है। बह चित्त वृत्तिर्यो की निरर्थक भागदौड्‌ को समाप्त कर 
हमें मानसिक विक्षोभो एवं विकासे से मुक्त रखता है। परिणामतः वह आध्यात्मिक शन्ति 
ओौर निर्विकल्प चित्त की उपलब्धि का अन्यतम साधन रै। 
ध्यान के पारम्पारिक एवं व्यावहारिक लाभ 

ध्यानशतक (ज्ञाणज्ज्चयन) मे ध्यान से होनेवाले पारग्मरिके एवं व्यावहारिक 
लाभं की विस्तृत चर्चा है। उस्म कहा गया है कि धर्मध्यान से शुभाखरव, संवर, निर्नरा 
ओौर देवलोक के सुख प्राप्त होते ै। शुक्ल ध्यान के भी प्रथम दो चरणो का परिणाम 
शुभास्रव एवं अनुत्तर देवलोक के सुख है, जबकि शुक्ल ध्यान के अन्तिम दो चरर्णो का 
फल मोक्ष या निर्वाण दे। यहां यह स्मरण रखने योग्य है कि जब तक ध्यान मेँ विकल्प है, 
आकांक्षा है, चाहे वह प्रशस्त ही क्यो न हो, तन तक वह शुभाखव का कारण तो होगा ही। 





१) पुदढो छंदा इह माणवा, पुढो दुक्खं पवेदितं। - आचारांग १।५।२।२५ 
अणेगचित्ते खलु अयं पुरिसे, से केयणं अरिहए पूरदत्तए - आचारंग ५।३।२ 


49 ` 


फिर भी यह शुभास्रव अन्ततोगत्वा मुक्ति का निमित्त होने से उपदेय ही माना गया है। 
रेसा आस्रव मिथ्यात्व केअभाव के कारण संसार की अभिवृद्धि का कारण नहीं बनता है।! 


पुनः ध्यान के लार्भो की चर्चा करते हुए उसमे कहा गया है कि निस प्रकार नल 
वस्त्र के मल को धोकर उसे निर्मल बना देता है, उसी प्रकार ध्यानरूपी जल आत्मा के 
` कर्मरूपी मल को धोकर उसे निर्मल बना देता है। जिस प्रकार अग्नि लोहे के मैल को दूर 
कर देती दै,२ जिस प्रकार वायु से प्ररित अग्नि दीर्घकाल से संचित काष्ठ को जला देती है, 
उसी प्रकार ध्यानरूपी वायु से प्ररत साधनारूपी अगिन पूर्वभर्वो के संचित कर्म संस्कारो 
को नष्ट कर देती दै। उसी प्रकार ध्यानरूपी अग्नि आत्मा पर लगे हए कर्मरूपी मल को दूर 
कर्‌ देती है।3 जिस प्रकार वायु से ताडित . . मेष शीघ्र ही विलीन हो जाति है। उसी प्रकार 
ध्यानरूपी वायु से ताडित कर्मरूपी मेध शीघ्र विलीन हो जात है ।* संक्षेपे ध्यान साधना 
से आत्मा कर्मरूपी मल एवं आवरण से मुक्त होकर अपनी शुद्ध निर्विकार ज्ञाताद्रष्टा 
अवस्था को प्राप्त हो जाता है। 
ध्यान के इन चार अलौकिक या आध्यात्पिक लाभो के अतिरिक्त ग्रन्थकार ने 
उसके एेहिक, मनोवैज्ञानिक लार्भो की भी चर्चां की है। वह कहता है कि जिसका चित्त 
ध्यान मेँ संलग्न है, वह क्रोधादि कषायो से उत्पन्न होनेवाले ईर्ष्या, विषाद, शोक आदि 
मानसिक दुःखों से पीडित नहीं होता रै।५ ग्रन्थकार के ईस कथन का रहस्य यह रै कि जब 
ध्यान मे आत्मा अप्रमत्त चेता होकर ज्ञाता-द्रष्टा भाव में स्थित होता है, तो उस अप्रमत्ता 
की स्थितिं मेन तो कषाय ही क्रियाशील होते है ओर न उनसेउत्पन्न ईर्ष्या, द्वेष, विषाद 
आदि भाव ही उत्पन होते है। ध्यानी व्यक्त पूर्वं संस्कारो के कारण उत्पन्न होनेवाले 
कषायो के विपाक को मात्र देखता दै, किन्तु उन भावो मेँ परिणत नहीं होता है। अतः 
काषायिक भावों की परिणति नहीं होने से उसके चित्त के मानसिक तनाव समाप्त हो जाते 
है! ध्यान मानसिक तनाव से मुक्ति का अन्यतम साधन है। ध्यानशतक (ज्ञाणज्ड्यण) के 
अनुसार ध्यान से न केवल आत्म विशुद्धि ओर मानसिक तनाव से मुक्ति मिलती है, 
अपितु शारीरिक पीडय भी कम हो जाती है। उस्म लिखा है कि जो चित्त ध्यान में 
अतिशय स्थिरता प्राप्त कर चुका है, वह शीत, उष्ण आदि शारीरिक दुःखो सेभी 
विचलित नहीं होता है। बह उन निराकुलतापूर्वक सहन कर लेता है।\ यह हमारा 





१) ध्यान शतक {स्चाणज्ज्यण) ९३-९६ 
२) वही ९७-१०० 

३) वही १०१ 

४) वही १०२ 

५) ध्यानशतक (वीरसेवामंदिर) १०३ 
६) वही १०४ 
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व्यावहारिक अनुभव है किं जब हमारी चित्तवृत्ति किसी विशेष दिशा मेँ केन्द्रित होती है तो 
हम शारीरिक पीडा्ओं को भूल जाते है, जैसे एक व्यापारी व्यापार मे भूख-प्यास आदि को 
भूल जाता है। अतः ध्यान गें दैहिक पौडार्ओं का एहसास भी "अल्पतम हो जाता है। 
आचार्य भद्रबाहु ने कायोत्सर्ग, जो ध्यान साधना की अग्निम स्थिति है, के लाभं की चर्चा 
करते हुए आवश्यक नियुक्त मे लिखा है कि कायोत्सर्गं के निम्न पांच लाभ १) देह 
जाङ्य शुद्धि -श्लेष्म एवं चर्बी के कम हो जाने से देह की जडता समाप्त हो जाती है। 
कायोत्सर्गं से श्लेष्म, चर्बी आदि नष्ट होते है, अतः उनसे उत्पनन होनेवाली जडता भी 
नष्ट हो जाती है। २) मति जाड्य शुद्धि - कायोत्सर्ग मे मन की वृत्ति केन्द्रित हो नाती है, 
उससे बौद्धिक जडता क्षीण होती है। ३) सुख-दुःख तितिक्षा, (समताभाव) ४) 
कायोत्सर्ग मे स्थित व्यक्ति अनुबरक्षाओं या भावनाओं का स्थिरतापूर्वक अभ्यास कर 
सकता है। ५) ध्यान, कायोत्सर्ग मे शुभ ध्यान का अभ्यास सहजन हो जाता है। इन लाभो 
मेँ न केवल आध्यात्मिक लाभो की चर्चा है अपितु मानसिक ओौर शारीरिक लार्भो की भी 
चर्चा है। वस्तुतः ध्यान साधना की बह कला है नो न केवल चित्त की निरर्थक भाग-दौड़ 
को नि्यत्रित करती है, अपितु वाचिकं ओर कायिक (दैहिक) गतिविधियों को भी नियंत्रित 
कर व्यक्ति को अपने आप से जोड़ देती है। हमे एहसास होता है कि हमारा अस्तित्व 
चैत्तसिक ओर दैहिक गतिविधि्यो से भी ऊपर है ओर हम उनके न केवल साक्षी है, अपितु ` 
नियामकभीहै। 
ध्यान आत्मसाक्षात्कार की कला 

मनुष्य के लिये, जो कुछ भी श्रेष्ठतम ओर कल्याणकारी है, बह स्वयं अपने को 
जानना ओर अपने में जीना है। आत्य बोध से महत्वपूर्णं एवं श्रेष्ठतम अन्य कोई बोध है 
ही नही। आत्म साक्षात्कार या आत्मज्ञान ही साधना का सारतत्त्व है। साधना का अर्थ है 
अपने आप के प्रति जागना। वह कोऽहं से सोऽहं तक की यात्रा है। साधना की इस यात्रा 
मे अपने आप के प्रति जागना सम्भव होता है ध्यान के द्वारा! ध्यान में आत्मा, आत्मा के 
द्वारा आत्मा को जानता है। यह अपने आप के सम्युख होता है। ध्यान में ज्ञाता अपनी ही 
वृत्तयो, भावनाओं, आवेगो ओर वासनाओं को ज्ञेय बनाकर वस्तुतः अपना ही दर्शन 
करता है। यद्यपि यड दर्शन तभी संभव होता है, जन हम इनका अतिक्रमण कर जाते है, 
अर्थात्‌ इनके प्रति कर्ताभाव से मुक्त होकर साक्षी भाव जगाते हँ। अतः ध्यान आत्मा के 
दर्शन की कला है। ध्यान ही बह विधि है, जिसके द्वारा हम सीधे अपने ही सम्मुख होते है, 
इसे ही आत्म साक्षात्कार कहते ईै। ध्यान जीव मेँ 'जिन' का, आत्मा से परमात्मा का दर्शन ` 
कराताहै। ` । 


` एरफवस्वकनियुभ्तिरण्दर ) १४६२ 
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ध्यान की इस प्रक्रिया म आत्ा के द्वारा परमात्मा (शुद्धात्मा) के दर्शन के पूर्व सर्व 
प्रथम तो हम अपने ' वासनात्यक स्व' (10) का साक्षात्कार होता है - दूसरे शदो मेँ हम 
अपने ही विकारो ओर वासनार्ओं के प्रति जागते है। जागरण के इस प्रथम चरण मे हम 
उनकी विद्रूपता का बोध होता है। हमे लगता है कि ये हमरे विकार भाव है - विभावर्है, 
क्योकि हमे ये "पर" के निमित्त से होते है। यही विभाव दशा का बोध साधना का दूसरा 
चरण है। साधना के तीसरे चरण मे साधक विभाव से रहित शुद्ध आत्म दशा की अनुभूति 
करता है - यही परमात्म दर्शन है। स्वभावदशा मे रमण है। यहां यह विचारणीय है कि 
ध्यान इस आत्म- दर्शन मे केसे सहायक होता है? 


ध्यान म शरीर को स्थिर रखकर आंख बन्द करनी होती है। जैसे ही आंख बन्द 
होती रै-व्यक्ति का सम्बन्ध बाह्य जगत से टूरकर अन्तर्जगत से जुडता है, अन्तर का 
परिदृश्य सामने आता है, अन हमारी चेतना का विषय बाह्य वस्तुएं न होकर मनोसृजनाएं 
होती दै। जब व्यक्ति इन मनोसृजनार्ओं (संकल्प-विकर्ल्पो) का द्रष्टा बनता है, उसे एक 
ओर इनकी पर-निमित्तता (विभावरूपता) का बोध होता है तथा दूसरी ओ अपने साक्षी 
स्वरूप का बोध होता है। आत्मअनात्म का विवेक या स्व-पर के भेद का ज्ञान होता है। ` 
कर्ता-भोक्ता भाव के विकल्प क्षीण होने लगते है। एक निर्विकल्प आत्म-दशा की 
अनुभूति होती है। दूसरे शरदो मे मन की भाग-दौड़ समाप्त हो जाती है। मनोसुजनाएं या 
संकल्प-विकल्प विलीन होने लगते ई। चेतना की सभी विकलताएं समाप्त हो जाती है।. 

मन आत्मा मे विलीन हो जाता है। सहज-समाधि प्रकर होती है। इस प्रकार आकांक्षाओं, 

 बासनाओं, संकल्प-विकल्पों एवं तनाबों से मुक्त होने पर एक अपरिमित निरपेक्ष आनन्द 
की उपलब्धि होती है। आत्मा अपने चिदानन्द स्वरूप मँ लीन रहता है। इस प्रकार ध्यान 
आत्मा को परमात्मा या शुद्धात्मा से नोड़ता है। अतः बह आत्मसाक्षात्कार या परमात्मा के 
दर्शन की एक कला है। 


ध्यान मुक्ति का अन्यत्तम कारण 

जैनधर्म मे ध्यान को मुक्ति का अन्यतम कारण माना जा सकता है! जैन दार्शनिको 
ने आध्यात्मिक विकास के जिन १४ सोपान (गुणस्थानो) का उल्लेख किया है, उनमें 
अन्तिम गुणस्थान को अयोगी केवली गुण-स्थान कहा गया है। अयोगी केवली गुण- 
स्थान बह अवस्था है जिसमे बीतराग-आत्मा अपने काययोग, बचनयोग, मनोयोग 
अर्थात शरीर, वाणी ओर मन की गतिविधिर्यो का निरोध कर लेता है ओर उनके निरुद्ध 
हने पर ही बह मुक्ति या निर्वाण को प्राप्त कर लेता है। यह प्रक्रिया सम्भव है शुक्लध्यान 
के चतुर्थं चरण व्युपरत क्रिया निवृत्ति के द्रारा। अतः ध्यान मोक्ष का अन्यतम कारण है। जैन 
` परम्परारये ध्यान में स्थित होने के पूर्व जिन पद का उच्चारण किया जाता है वे निम्न रहै 
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ठाणेणं मोणेणं ज्लाणेणं अप्पाणं वोसिरामिः - 
अर्थात "“मै शरीर से स्थिर होकर, वाणी से मौन होकर, मन को ध्यान मे नियोजित 
कर शरीर के प्रति ममत्व का परित्याग करता हूँ।'" यहां हम स्मरण रखना चाहिए कि 
अप्पाणं वोसिरामि का अर्थ, आत्मा का विसर्जन करना नहीं है, अपितु देह के प्रति 
अपनेपन के.भाव का विसर्जन करना ै। क्योकि विसर्जन या परित्याग आत्मा का नही, 
अपनेपन के भाव अर्थात ममत्व बुद्धि का होता है। नब कायिक, वाचिक ओर मानसिक 
क्रियाओं पर पूर्ण निरयत्रण स्थापित हो जाता है तभी ध्यान की सिद्धि होती है ओर जब ध्यान 
सिद्ध हो जाता है तो आत्मा अयोग दशा अर्थात मोक्ष को प्राप्त कर्‌ लेता है! अतः यह 
स्पष्ट है कि ध्यान मोक्ष का अन्यतम कारण है। । 
जैन परम्परा में ध्यान आन्तरिक तप का एक प्रकार है। इस आन्तरिक तप को 
आत्म-विशुद्धि का कारण माना गया है। उत्तराध्ययन सूत्र मेँ कहा गया है दिः "“आत्मा तप 
से परिशुद्ध होती है।२ सम्यक्‌ ज्ञान से वस्तु स्वरूप का यथार्थ बोध होता है। सम्यक्‌ दर्शन 
से तत्त्व-श्रद्धा उत्यन होती है। सम्यक्‌ चासति आस्रव का निरोध करता है। किन्तु इन तीनो 
से भी मुक्ति सम्भव नहीं होती, मुक्ति का अन्तिम कारण तो निर्जरा है। सम्पूर्णं कर्मो की 
निर्जरा हो जाना ही मुक्ति है ओर कर्मोकी तपसे ही निर्जरा होती है। अतः ध्यान तप का 
एक विशिष्ट रूप है, नो आत्मशुद्धि का अन्यतम कारण है। 
वैसे यह भी कहा जाता है कि आत्मा व्युपरत क्रिया निवृत्ति नामक शुक्ल ध्यान र्मे 
आरूढ होकर ही मुक्ति को प्राप्त होता है। अतः हम यह कह सकते है कि जैन साधना 
विधि में ध्यान मुक्ति का अन्यतम कारण है। ध्यान एक एसी अवस्था दै नन आत्मा पूर्ण 
रूप से ^स्व' मे स्थित होता हे ओर आत्मा का ^स्व' मे स्थित होना ही मुक्ति यानिर्बाणकी 
अवस्था है। अतः ध्यान ही मुक्ति बन जाता है। 
योग दर्शन में ध्यान को समाधि का पूर्वं चरण माना गया है। उसर्मे भी ध्यान से ही 
समाधि की सिद्धि होती है। ध्यान जब अपनी पूर्णता पर पहुंचता है तो वही समाधि बन 
जाता है। ध्यान की इस निर्विकल्प दशा को न केवल जैन-दर्शन म, अपितु सम्पूर्ण श्रमण 
परम्परा मेँ ओर न केबल सम्पूरणं श्रमण परम्परा मे अपितु सभी धर्मो की साधना विधिर्यो 
मुक्ति का अंतिम उपाय माना गया है। 
योग चाहे चित्त वृत्तिर्यो के निरोध रूप मे निर्विकल्प समाधि हो या आत्मा को 
परमात्मा से जोड़ने की कला हो, बह ध्यान ही है। 





१) आवश्यकसूत्र - आगारसूत्र (श्रमणसूत्र-अमयमुनि) प्र. सं. पृ. ३७६ 
२) उत्तराध्ययनसूत्र २८/३५ 
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ध्यान ओर समाधि- 

सर्वार्थसिद्धि ओर तत्त्वार्थवार्तिक मे समाधि के स्वरूप को स्पष्ट करते हुए कहा 
गया है कि जिस प्रकार कोष्ठागार मे लगी हई आग को शान्त करना आवश्यक है, उसी 
प्रकार मुनि-जीवन के शीलत्र्तो मे लगी हुई वासना या आकाक्षारूपी अग्नि का प्रशमन 
करना भी आवश्यक है। यही समाधि है।\ घवला मे आचार्य वीरसेन ने ज्ञान, दर्शन ओर 
चास म्‌ सम्यक्‌ अवस्थिति को ही समाधि कहा है।२ वस्तुतः चित्तवृत्ति का उद्रूलित होना 
ही असमाधि है ओर उनकी इस उद्विग्नता का समाप्त हो जाना ही समाधि है। उदाहरण के 
रूपमे जब वायु के संयोग से जल तरंगायित होता है तो उस तरंगित जलम रही हुई 
वस्तुओं का बोध नहीं होता, उसी प्रकार तनावयुक्त उद्विग्न चित्त मेँ आत्मा के शुद्ध स्वरूप 
का साक्षात्कार नहीं होता है। चित्त की इस उद्विग्नता का या तनाव युक्त स्थिति का समाप्त 
होना ही समाधि है। ध्यान भी वस्तुतः चित्त की वह निष्प्रकम्प अवस्था है निसर्गे आत्मा 
अपने शुद्ध स्वरूप का साक्षी होता है। वह चित्त की समत्वपूर्णं स्थिति है। अतः ध्यान ओौर 
समाधि समानार्थक है; फिर भी दोनो मेँ एक सूक्ष्म अन्तर है। बह अन्तर इस रूपर्मे है कि 
ध्यान समाधि का साधन है ओर समाधि साध्य है। योगदर्शन के अष्टांग योग मे समाधि 
का पूर्व चरण ध्यान माना गया है। ध्यान जब सिद्ध हो जाता है, तब वह समाधि बन जाता 
है। वस्तुतः दोनों एक ही है।३ ध्यान की पूर्णता समाधि मे है। यद्यपि दोनो मे ही चित्तवृत्ति 
की निष्प्रकंपता या समत्व की स्थिति आवश्यक है। एक मे उस निष्प्रकम्पता या समत्व का 
अभ्यास होता है ओौर दूसरे म बह अवस्था सहज हो जाती है। 
ध्यान ओर योग 

यहां ध्यान का योग से क्या संबंध है? यह भी विचारणीय है। जैन परम्परा में 
सामान्यतया मन, बाणी ओर शरीर की गतिशीलता को योग कहा जाता है।* उसके 
अनुसार सामान्य रूप से समग्र साधना ओर विशेष रूप से ध्यान-साधना का प्रयोजन 
योग-निरोध ही है। वस्तुतः मानसिक, वाचिक ओर शारीरिक क्रियाओं में जिन्हे जैन 
परम्परा म योग कहा गया है, मन की प्रधानता होती है। वाचिक योग ओर कायिक-योग, 
मनोयोग पर. ही निर्भर करते है! जब मन की चंखलता समाप्त होती है तो सहन ही 
शारीरिक ओर वाचिक क्रियाओं मे रौथिल्य आ जाता है, क्योकि उनके मूल मेँ व्यक्त या 
अव्यक्त मन ही है। अतः मन की सक्रियता के निरोध से हौ योग-निरोध संभव है। योग- 
दर्शन भी जो योग पर सर्वाधिक बल देता है, यह मानता है कि चित्तवृत्तर्यो का नियेध ही 
योग है।५ वस्तुतः जहां चित्त कौ चंचलता समाप्त होती है, वहीं साधना कौ पूर्णता है ओर 

१) तत्त्वार्थं वार्तिक ६।२४।८ 
२) घबला पुस्तक ८, पृ. ८८ (दंसण-णाण-चरित्ेसु सम्ममवड्धाणं समाही) 
३) योग : समाधि : ध्यानमित्यनर्थान्तरम्‌। तत्वार्थ एजवार्तिक ६।१।१२ 


&) कायवाद्मनः कर्म योगः। तत्वार्थसूत्र ६।१ 
५) योगन्मवितत वृत्ति निरोधः। योगसूत्र १।२ (पत्तंनलि) 
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वही पूर्णता ध्यान है। चित्त की चंचलता अथवा मन की भाग दौड़ को समाप्त करना ही 
जैन-साधना ओर योग- साधना दोनो का लक्ष्य है। इस दृष्चि- से देखें तो जैन दर्शन में 
ध्यान की जो परिभाषा दी जाती है बही परिभाषा योग दर्शनम योग की दी जाती है। इस 
प्रकार ध्यान ओौर योग पर्यायवाची बन जाते ईै। 


. योग शब्द का एक अर्थ जोड़ना भी है।* इस दृष्टि से आत्मा को परमात्मा से जोड़ने 
कीकलाको योग कहा गया है ओर इसी अर्थ से योग को मुक्ति का साधन माना गया है। 
अपने इस दूसरे अर्थ मे भी योग शन्द्‌ ध्यान का समानार्थक ही सिद्ध होता है, क्योकि 
ध्यान ही साधक को अपने मेँ ही स्थित परमात्मा (शुद्धात्मा) या मुक्ति से नोड़ता है। 
वस्तुतः जब चित्तवृत्तिरयो की चंचलता समाप्त हो जाती है चित्त प्रशान्त ओर निष्प्रकम्प हो 
जाता है, तो वही ध्यान होता है, बही समाधि होता है ओर उसे ही योग कहा जाता है। 
किन्तु जन कार्यकारण भाव अथवा साध्यसाधन की दृष्टि से विचार करते हँ तो ध्यान 
साधन होता है, समाधि साध्य होती है। साधन से साध्य की उपलब्धि ही योग कही जाती 
है। 
ध्यान ओर कायोत्सर्ग - 

जैन साधना मँ तप के वर्गीकरण मेँ आभ्यन्तर तप के जो छह प्रकार बतलाए गये है, 
उनमें ध्यान ओर कायोत्सर्गं इन दोनो का अलग-अलग उल्लेख किया गया है।२ इसका 
तात्पर्य यह है कि जैन आचार्यो की दृष्ट मे ध्यान ओर कायोत्सर्ग दो भिन भिन्न स्थितियाँ 
ह। ध्यान चेतना को किसी विषय पर केन्द्रित करने का अभ्यास दै,तो कायोत्सर्मं शरीर के 
नियन्त्रण का एक अभ्यास। यद्यपि यहां काया (शरीर) व्यापक अथं में ग्रहीत है। स्मरण 
रहे कि मन ओर वाक्‌ ये शरीर के आश्रित ही है। शाब्दिक दृष्टि से कायोत्सर्ग शब्द का 
अर्थं होता है "काया" का उत्सर्ग अर्थात देह-त्याग। लेकिन जब तक जीवन है तब तक 
शरीर क्रा त्याग तो संभव नहीं है। अतः कायोत्सर्गं का मतलब है देह के प्रति ममत्व का 
त्याग, दूसरे शर्ब्दो मँ शारीरिक गतिविधिर्यो का कर्ता न बनकर द्रष्टा बन जाना। वह शरीर 
की मात्रे एेच्छिक गतिविधियों का नियन्त्रण है! शारीरिक गतिविधियों भी दो प्रकार कौ 
होती है- एक स्वचालित ओर दूसरी एच्छिक। कायोत्सर्ग मे स्वन्लित गतिविधियों का 
नही, अपितु एेच्छिक गतिविधिर्यो का नियन्रण किया जाता है। . ` सर्ग कले से पूर्व जो 
आगारसूत्र का पाठ बोला जाता है उसे श्वसन प्रक्रिया, छींक, जम्भाई आदि स्वचालित 
शारीरिक गतिविधिर्यो का निरोध नहीं करने का ही स्पष्ट उल्लेख है।२ अतः कायोत्सर्ग 


१) “युनपी योगे' हेमचन्द्र घातुमाला, गण ७ 
२) उत्तराध्ययन सूत्र ३०।३० ८ ज्ञाणं च विडस्सम्गो एसो अन्पिन्तयो तवो) 
३) आबश्यकसूत्र-आगारसूत्र 
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एच्छिक शारीरिक गतविधिर्यो के निरोध का प्रयत्न है। यद्यपि एेचिछक गतिविधिर्यो का 
केन्द्र मानवीय मन अथवा चेतना ही है। अतः कायोत्सर्ग की भरक्रिया ध्यान की प्रक्रिया के 
साथ अपरिहार्य रूप से जुड़ हुई ह। 

एक अन्य दृष्टि से कायोत्सर्गं को देह के प्रति निर्ममत्व की साधना भी कहा जा 
सकता है। वह देह में रहकर भी कर्ताभाव से उपर उठकर द्रष्टाभाव मे स्थित होना है। यह 
भी स्पष्ट है कि चित्तवृत्तियो के विचलन मे शरीर भी एक महत्त्वपूर्णं भूमिका अदा करता 
है। हम शरीर ओर इन्द्रियों के माध्यम से ही बाह्य विषयों से जुडते ह ओर उनकी अनुभूति 
करते है। इस अनुभूति का अनुकूल या प्रतिकूल प्रभाव हमारी चित्तवृत्ति पर पडता हे। नो 
चित्त विचलन का या राग-दवेष का कारण होता है। 
चित्त (मन) ओर ध्यान 

जैन दर्शन मेँ मन की चार न्यवस्थाएं - जैन, बौद्ध ओर वैदिक परम्परा्ओं मँ चित्त 
यामन ध्यान साधना की आधारभूमि है, अतः चित्त की विभिन्न व्यवस्थाओं पर व्यक्ति के 
ध्यान साधना के विकास को आँका जा सकता है। जैन परम्परा मे आचार्यं हेमचन्द्र ने मन 
की चार अवस्थां मानी है १) विक्षिप्त मन, २) यातायात मन, २३) श्लिष्ट मन ओर 
४) सुलीन मन्‌।* 

९) विक्षिप्त मन ~ यह मन कौ अस्थिर अवस्था है, इसे चित्त चंचल होता है, 
इधर उधर भटकता रहता है, इसके आलम्बन प्रमुखतया बाह्य विषय ही होते हँ। इसे 

- संकल्प-विकल्प या विचारो की भाग-दौड़ मची रहती है, अतः इस अवस्था म मानसिक 
शान्ति का अभाव होता है। यह चित्त पूरी तरह बहिरमुखी होता है। 

२) यातायात मन - यातायात मन कभी बाह्य विष्यो कौ ओर जाता है तो कभी 
अपने मे स्थित होने का प्रयल करता है। यह योगाभ्यास के प्रारम्भ कौ अवस्था है। इस 
अवस्था मँ चित्त अपने पूर्वाभ्यास के कारण बाहरी विष्यो की ओर दौड़ता रहता है, वैसे 
थोडे बहुत प्रयल से उसे स्थिर कर लिया जाता है। कुछ समय उस पर्‌ स्थिर रहकर पुनः 
बाह्य विषयों के संकल्प-विकल्प मेँ उलद्ञ जाता है। जब-नन कुछ स्थिर होता है तब 
मानसिक शान्ति एवं आनन्द का अनुभव करे लगता है। यातायात चित्त कथंचित्‌ 
अन्तर्मुखी ओर कथंचित बहिर्मुख होता है। 

३) श्लिष्ट मन - यह मनं की स्थिरता की अवस्था है। इस अवस्था मे चित्त की 
स्थिरता का आधार या आलम्बन विषय होता है। इसमे जैसे जैसे स्थिरता आती है, आनन्द 
भी नृता जाता है। 





१) योगशास्त्र, १२/२ 
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४) सुलीन मन - यह मन कौ वह अवस्था है, जिस्म संकल्प-विकल्प एवं 
मानसिक वृक्तियाँ का लय हो जाता है। इसको मन की निरुद्धावस्था भी कहा जा सकता है। 
यह परमानन्द कौ अवस्था है, क्योकि इसर्गे सभी वासनारओं का विलय हो जाता है। 

बौद्ध दर्शन में चित्त की चार अवस्थां - अभिघम्मत्थसंगहो के अनुसार नौद्ध 
दर्शन मे भी चित्त (मन) चार प्रकार का है-१. कामावचर, २. रूपावचर, ३. अरूपावचर 
ओर ४. लोकोत्तर। 

९) कामावचर चित्त - यह चित्त की वह अवस्था है, जिसमे कामनाओं ओौर 
वबासनाओं का प्राधान्य होता है। इसमे वितर्कं एवं विचारो की अधिकता होती दै। मन 
सांसारिक भोगों के पीछे भरकता रहता है। 

। २) रूपावचर चित्ति - इस अवस्था म वितर्क-विचार तो होते हँ, लेकिन एकाग्रता 
का प्रयत्न भी होता है। चित्त का आलम्बन बाह्य स्थूल विषय ही होते है! यह योगाभ्यासी 
चित्त की प्राथमिक अवस्था है। 

३) अरूपावचर चित्त - इस अवस्था मेँ चित्त का आलम्बन रूपवान बाह्य पदार्थं 
नहीं है। इस स्तर पर चित्त की वृत्तिरयो मेँ स्थिरता होती दै लेकिन उसकी एकाग्रता निर्विषय 
नही होती। उसके विषय अत्यन्त सूक्ष्म जैसे अनन्त आकाश, अनन्त विज्ञान या 
अर्किचनता होते है। 

४) लोकोत्तर चित्त - इस अवस्था मे वासना-संस्कार, राग-द्रेष एवं मोह का 
म्रहाण हो जाता है। चित्त विकल्पशून्य॒ हो जाता है। इस अवस्था कौ प्राप्ति कर लेने पर 
निस्त रूप से अर्हत पद एवं निर्वाण की प्राप्ति हो जाती है। 

योगदर्शन में चित्त की पाँच अवस्थां - योगदर्शन मे चित्तभूमि (मानसिक 
अवस्था) के पौँच प्रकार हैः- १. क्षिप्त, २. मृद्‌, ३. विक्षिप्त, ४. एकाग्र ओर ५. 
निरुद्ध।२ 

९) क्षिप्त चित्त इस अवस्था में चित्त रजोगुण के प्रभाव मे रहता है ओर एक 
विषय से दूसरे विषय पर दौडता रहता है। स्थिरता नहीं रहती है। यह अवस्था योग के 
अनुकूल नहीं है, क्योकि इसमे मन ओर इदर्यो पर संयम नहीं रहता। 

२) मूढ चित्त - इस अवस्था मे तम की प्रधानता रहती दै ओर इससे निद्रा 
आलस्य आदि का प्रादुर्भाव होता है। निद्रावस्था में चित्त कौ वृत्तिर्यो का कुछ काल के 


१) अभिधम्मत्थसंगहो, पु. १ 
२) भारतीय दर्शन (दत्ता) पृ. १९० 
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लिए तिरोभाव हो जाता है, परन्तु यह अवस्था योगावस्था नहीं है। क्योकि इसमे आत्मा 
साक्षी भाव मे नहीं होता है। 

३) विश्चिप्त चित्त - विक्षिप्तावस्था मेँ मन थोड़ी देर के लिए एक विषय मे लगता 
है, पर तुरन्त ही अन्य विषय की ओर दौड़ जाता है ओर पहला विषय चट जाता है। यह. 
चित्त की आंशिक स्थिरता की अवस्था है। 


४) एकाग्र चत्त - यह वह अवस्था है, जिसमे चित्त देर तक एक विषय पर लगा 
रहता है। यह किसी वस्तु पर मानसिक केन्रीकरण या ध्यान की अवस्था है। इस अवस्था 
भे चित्त किसी विषय पर विचार या ध्यान करता रहता है। इसलिए इसमे भी सभी 
चित्तवृत्तियो का निरोध नहीं होता, तथापि यह योग की पहली सीद है। 


५) निरुद्ध चित्त- इस अवस्था मे चित्त की सभी वृत्तिर्या का (ध्येय विषय तक का 
भी) लोप हो जाता है ओर चित्त अपनी स्वाभाविक स्थिर शांतं अवस्था मे आ जाता है। 

जैन, बौद्ध ओर योग दर्शन मे मन की इन विभिन्न अवस्थाओं के नामो मे चाहे 
अन्तर हो, लेकिन उनके मूलभूत दृष्टिकोण म कोई अन्तर नहीं है, जैसा कि निम्न तालिका 
से स्पष्ट है। ४ 


जैन दर्शन्‌ बौद्ध दर्शन योगदर्शन 
विक्षिप्त कामावचर्‌ क्षिप्त एवं मृद्‌ 
यातायात रूपावचर्‌ विक्षिप्त 
श्लिष्ट अरूपावचर्‌ एकाग्र 
 सुलीन लोकोत्तर निरुद्ध 


जैन दर्शन का विक्षिप्त मन, बौद्ध दर्शन का कामावचर चित्त ओर योगदर्शन के 
क्षिप्त ओर मूढ़ चित्त समानार्थक है, क्योकि सभी के अनुसार इस अवस्था मे चित्त मे 
बासनाओं एवं कामनाओं की बहुलता होती है! इसी प्रकार जैन दर्शन का यातायात मन, 
बौद्ध दर्शन कां रुपावचर चित्त ओर योगदर्शन का विक्षिप्त चित्त भी समानार्थक रहै, 
सामान्यतया सभी के अनुसार इस अवस्था मेँ चित्त मे अल्पकालिक स्थिरता होती है त्या 
बासनाओं के वेग मे थोडी कमी अवश्य हो जाती है। इसी प्रकार जैनदर्शन का श्लिष्ट मन, 
बैौद्ध- दर्शन का अरूपावचर चित्त ओर योगदर्शन का एकाग्रचित्त भी समान ही है। सधीने 
इसको मन की स्थिरता की अवस्था कहा है। चित्त की अन्तिम अवस्था जिसे जैन दर्शनं 
सुलीनमन, बौद्धदर्शन मे लोकोत्तर चित्त ओर योगदर्शन मेँ निरुद्ध चित्त कहा गया रै भी 
समान अर्थं के द्योतक रहै। इसमे वासना, संस्कार एवं संकल्प-विकल्प का पूर्ण अभाव हो 
जाता है। ध्यान साधना का लक्ष्य चित्त की इस वासना संस्कार एवं संकल्प-विकल्प से 
। रहित अवस्था को प्राप्त करना है। आचार्य हेमचन्द्र कहते है कि क्रम से अभ्यास नढ़ाति हुए 
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अर्थात्‌ विक्षिप्त से यातायात चित्त का, यातायात से श्लिष्ट का ओर श्लिष्ट से सुलीन 
चित्त का अभ्यास करना चाहिए। इस तरह अभ्यास करने से निरालम्बन ध्यान होने लगता 
है। निरालम्बन ध्यान से समत्व प्राप्त करके परमानन्द का अनुभव करना चादिए। योगी को 
चाहिए कि बह बहिरात्मभाव का त्याग करके अन्तरात्मा के साथ सामीप्य स्थापित करे 
ओर परमात्ममय्‌ बनने के लिए निरन्तर परमात्मा का ध्यान करे। 


इस प्रकार चित्त-वृत्तियो या बासनाओं का विलयन ही समालोच् ध्यानपरम्पराओं 
का प्रमुख लक्ष्य रहा है क्योकि वासनाओं द्वारा ही मन-क्षोभित होता है, जिससे चेतना के 
समत्व का भंग होता है। ध्यान इसी समत्व या समाधि को प्राप्त करने की साधना है। 
ध्यान का सामान्य अर्थं - 

ध्यान शब्द का सामान्य अर्थ चेतना का किसी एक विषय या बिन्दु पर केन्द्रित होना 
है।२ चेतना जिस विषय पर केन्द्रित होती है वह प्रशस्त या अप्रशस्त दोनो ही हो सकता 
है। इसी आधार पर ध्यान के दो रूप निर्धारित हुए -१) प्रशस्त ओर २) अप्रशस्त। उसमे 
भी अप्रशस्त ध्यान के पुनः दो रूप माने गये- १) आर्तं ओर २) रौद्र प्रशस्त ध्यान के भी 
दो रूप माने गये-१ ) धर्म ओर २) शुक्ल। जब चेतना राग या आसक्त मे दूब कर किसी 
वस्तु ओर उसकी उपलब्धि की आशी पर केन्द्रित होती है तो उसे आर्त ध्यान कहा जा 
सकता है। अप्राप्त वस्तु कौ प्राप्ति की आकांक्षा या प्राप्तवस्तु के वियोग की संभावना कौ 
चिन्ता मे चित्त का डूबना आर्तं ध्यान है। आर्तध्यान चित्त के अवसाद /विषाद्‌ कौ 
अवस्था है। 


जब कोई उपलब्ध अनुकूल विष्यो के वियोग का या अप्राप्त अनुकूल विषर्यो की 
उपलब्ध मे अवरोध का निमित्त बनता है तो उस पर आक्रोश का जो स्थायीभाव होता है, 
वही रौद्रध्यान है।* इस प्रकार आर्तं ध्यान रागमूलक होता है ओर रौद्र ध्यान द्वेष मूलक 
होता है। राग-द्वेष के निमित्त से उत्पन्न होने के कारण ये दोनो ध्यान संसार के जनक रहै, 
अतः अप्रशस्त माने गये है। इनके विपरीत धर्मध्यान ओर शुक्ल ध्यान प्रशस्त माने गये 
है। मेरी दृष्टि मे स्व-पर्‌ के लिये कल्याणकारी विष्यो पर चित्तवृत्ति का स्थिर होना 
धर्मध्यान है। यह लोकमंगल ओर आत्म विशुद्धि का साधक होता है। चकि धर्मध्यान मे. 
भोक्ताभाव होता है, अतः यह शुभ आस्रव का कारण होता है। जन आत्मा या चित्त की 
वृत्तिर्या साक्षीभाव या ज्ञाता द्रष्टा भाव मे अवस्थित होती है, तन साधक न तो कर्ताभान से 
जुडता है ओर न भोक्ताभाव से जुड़ता है, यही साक्षीभाव की अवस्था ही शुक्ल ध्यान है। 
इसमे चित्त शुभ-अशुभ दोनो से ऊपर उठ जाता है। 


१) योगशास्त्र, १२८५-६ 
२) तत्वार्थसूत्र ९२५७, ३) वही ९।३१, ४) वही ९।३६. 
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ध्यान शब्द की जैन परिभाषां 

सामान्यतया अध्यवसायो (चित्तवृत्ति) का स्थिर होना ही ध्यान कहा गया है। दूसरे 
शदो मे मन की एकाग्रता को प्राप्त होना ही ध्यान है। 

इसके विपरीत जो मन चंचल है उसे भावना, अनुपरक्षा अथवा चिन्ता कहा जाता 
है।\ इस प्रकार ध्यान वह स्थिति है जिसमे चित्त वृत्ति की चंचलता समाप्त हो जाती है 
ओौर वह किसी एक विषय पर केन्द्रित हो जाती है। तत्वार्थसूत्र मेँ ध्यान को परिभाषित 
करते हुए कहा गया है कि अनेक अर्थो मा आलम्बन टेनेवाली चिन्ता का निरोध ध्यान 
है।२ दूसरे शरदो मे जब चिन्तन को अन्यान्य विषर्यो से हटा कर किसी एक ही वस्तु में 
केन्द्रित कर दिया जाता है तो बह ध्यान नन जाता हे! यद्यपि भगवती आराधना मे एक सोर 
चिन्ता निरोध से उत्पन एकाग्रता को ध्यान कहा गया है किन्तु दूसरी ओर उसमे रागद्वेष 
ओर मिथ्यात्व से रहित होकर पदार्थ की यथार्थता को ग्रहण करनेवाला जो विषयान्तर के 
संचार से रहित ज्ञान होता है, उसे ध्यान कहा गया है।३ आचार्य कुन्दकुन्द पंचास्तिकाय 
ध्यान को स्पष्ट करते हए कहते है कि दर्शन ओर ज्ञान से परिपूर्ण ओर अन्य द्रव्य के संसर्ग 
से रहित चेतना की जो अवस्था है बही ध्यान है।* इस गाथा मे पण्डित बालचन्द्रनी 
सिद्धान्त शास्त्री ने ““दंसणणाण समग्मं'' का अर्थ सम्यक्‌-दर्शन व सम्यक्‌ ज्ञान से परिपूर्ण 
किया दहै, किन्तु मेरी दृष्टि मे यह अर्थं उचित नहीं है। दर्शन ओर ज्ञान की समग्रता 
(समगं) का अर्थदहै ज्ञान का भी निर्विकल्प अवस्था मेँ होना। सामान्यतया ज्ञान 
विकल्पात्मक होता है ओर दर्शन निर्विकल्प। किन्तु जब ज्ञान चित्त की विकल्पता से रहित 
होकर दर्शन से अभिन हो जाता है, तो बहीं ध्यान हो जाता है। इसीलिए अन्यत्र कहा भी 
हैकिनज्ञान से ही ध्यान की सिद्धि होती है।५ ध्यान शब्द की इन परिभाषाओं मेँ हमें स्पष्ट 
रूप से एक विकासक्रम परिलक्षित होता है। फिर भी मूल रूप मे ये परिभाषाए एक दूसरे 
की विरोधी नहीं है। चित्त का विविध विकर्त्पो से रहित होकर एक विकल्प पर स्थिर हो 
जाना ओर अन्त मे निर्विकल्प हो जाना ही ध्यान है। क्योकि ध्यान की अन्तिम अवस्था में 
सभी विकल्प समाप्त हो जाते है। 
ध्यान काक्षेत्र 

ध्यान के साधन दो प्रकार के माने गये है-एक बहिरंग ओर दूसरा अन्तरंग। ध्यान 
के बहिरंग साधनों मे ध्यान के योग्य स्थान (क्षेत्र), आसन, काल आदि का विचार किया 


१) ध्यानस्तव (जिनभद्र, प्र. वीर सेवा मदिर) २ 

२) तत्वार्थसूत्र ९।२७ 

३) भगवती आराधना, विज योदया टीका - देखे ध्यान शतकं प्रस्तावना पृ. २६ 
४ ) पंचास्तिकाय १५२ 

५) णाणेण श्याणसिद्धि 
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जाता है ओर अन्तरंग साधरने मे ध्येय विषय ओर ध्याता के सम्बन्ध म विचार किया गया 
है कि ध्यान के योग्य ेत्र कौन से हो सकते है। आचार्य शुभचन्द्र लिखते है कि “जो स्थान 
निकृष्ट स्वभाववाले लोगो से सेवित हो, दुष्ट राजा से शासित हो, पाखण्डिरयो के समूह से 
व्याप्त हो, जुआरिर्यो, मद्यपियो ओर व्यभिचारो से युक्त हो ओर जहां का वातावरण 
अशान्त हो, जहां सेना का संचार हो रहा हो, गीत, वादित्र आदि के स्वर गुन रहे हो, जहां 
जन्तुओं तथा नपुंसक आदि निकृष्ट प्रकृति के जनो का विचरण हो, वह स्थान ध्यान के 
योग्य नहीं है। इसी प्रकार कटे, पत्थर, कौचडु, हड़ी, रुधिर आदि से दूषित तथा कौए्‌, 
उल्लू, शृगाल, कुत्तो आदि से सेवित स्थान भी ध्यान के योग्य नहीं होते। ९ 


यह नात स्पष्ट है कि परिवेश का प्रभाव हमारी चित्तवृत्तर्यो पर पडता है। धर्म 
स्थर्लो एवं नीरव साधना-कषेत्रो आदि मे जो निरकुलता होती है तथा उनम जो एक 
विशिष्ट प्रकार कौ शान्ति होती है, बह ध्यान-साधना के लिए उपयुक्त होती है। अतः 
ध्यान करते समय साधक को क्षेत्र का विचार करना आवश्यक है। संयमी साधक को समुद्र 
तट, नदी-तट, अथवा सरोवर के तर, पर्वत शिखर अथवा गुफा किंवा प्राकृतिक दृष्टि से 
नीरव ओर सुन्दर प्रदेशो को अथवा जिनालय आदि धर्म स्थानो को हौ ध्यान के क्षेत्र रूप 
मे चुनना चाहिए। ध्यान की दिशा के सम्बन्ध मे विचार करते हुए कहा गया है कि ध्यान के 
लिए पूर्व या उत्तर दिशा अभिमुख होकर बैठना चाहिये। 


ध्यान के आसन - 
ध्यान के आसनो को लेकर भी जैन ग्रन्थो मे पर्याप्त रूप से विचार हुआ है। 
सामान्य रूप से पद्मासन, पर्यकासन एवं खड्गासन ध्यान के उत्तम आसन माने गये ह। 
ध्यान के आसनो के संबंध मे जैन आचार्यो की मूलदृष्टि यह है कि जिन आसन से शरीर 
ओर मन पर तनाव नहीं पडता हो रेसे सुखासन ही ध्यान के योग्य आसन माने जा सकते 
ै। जिन आस्नो का अभ्यास साधक ने कर्‌ रखा हो ओर जिन आस्नो म बह अधिक 
समय तक सुखपूर्वक नैठ सकता हो तथा जिनके कारण उसका शरीर रवेद को प्रप्त नहीं 
होता हो, वे ही आसन ध्यान के लिये श्रेष्ठ आसन है।२ सामान्यतया जैन परम्परा मे 
पद्मासन ओर खड्गासन ही ध्यान के अधिक प्रचलित आसन रहे है।२ किन्तु महावीर के 
दवारा गोदुहासन मे ध्यान करके केवलज्ञान प्राप्त कले के भीं उल्लेख हँ।* समाधिमरण या 
शारीरिक अशक्ति की स्थिति में लेटे लेटे भी ध्यान किया जा सकता है। 





१) ज्ञानार्णव २७/२३-३२ 

२) शानार्णव २८।११ 

३) शानार्णव २८।१० 

ॐ) "गोदोहियाए उक्कुडयनिलिज्ाए' कल्पसूत्र १२० 
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ध्यान का काल- 
सामान्यतया सभी कार्लो मे शुभ भाव संभव होने से ध्यान साधना का कोई विशिष्ट 
काल नहीं कहा गया है। किन्तु जहां तक मुनि समाचारी का प्रशरहै, उत्तराध्ययन मे सामान्य 
रूप से मध्याह्न ओर मध्यरात्नि को ध्यान के लिए उपयुक्त समय बताया गया ै।९ 
उपासकदशांग म सकडाल पुत्र > द्वारा मध्याह मे ध्यान करने का निर्देश है।२ कहीं कहीं 
प्रातःकाल ओर सन्ध्याकाल मेँ भी ध्यान करने का विधान मिलता है। 


ध्यान की समयावधि 

जैन आचार्यो ने इस प्रश्र पर्‌ भी मनोवैज्ञानिक दृष्टि से विचार किया रै कि किसी 
व्यक्ति की चिन्त वृत्ति अधिकतम कितने समय तक एक विषय पर स्थिर रह सकती है। इस 
संबंध मेँ उनका निष्कर्षं यह है कि किसी एक विषय पर अखण्डित रूप से चित्त वृत्ति 
अन्तरमहूर्तं से अधिक स्थिर नहीं रह सकती। अन्तर्महूर्तं से उनका तात्पर्यं एक क्षण से कुछ 
अधिक तथा ४८ मिनट से कुछ कम है। किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं है कि ध्यान 
अन्तरमहूर्त से अधिक समय तक नहीं किया ना सकता है। यह सत्य है कि इतने काल के 
पश्चात्‌ ध्यान खण्डित होता है, किन्तु चित्तवृत्ति को पुनः नियोजित करके ध्यान को एक 
प्रहर या रत्रिपर्य॑त भी किया जा सकता है। 
ध्यान ओर शरीर रचना- 

जैन आचार्यो ने ध्यान का संबंध शरीर से भी जोड़ा है। यह अनुभूत तथ्य है कि 
सबल, स्वस्थ ओर सुगठित शरीर ही ध्यान के लिए अधिक योग्य होता है। यदि शरीर 
निर्बल है, सुगठित नहीं है तो शारीरिक गतविधिरयो को अधिक समय तक नियन्त नहीं 
किया जा सकता है ओर यदि शारीरिक गतिविधियां नियंत्रित नहीं रहेगी तो चित्त भी 
नियन्त्रित नहीं रहेगा! शरीर ओर चित्तवृत्तिरयो मे एक गहरो संबंध है। शारीरिक विकलताएं 
चित्त को विकल बना देती हैँ ओर चैत्तसिक विकलताएं शरीर को। अतः यह माना गया रै 
कि ध्यान के लिए सबल निरोग ओर सुगदित शरीर आवश्यक है। तत्वार्थसूत्र मे तो ध्यान 
की परिभाषा देते हुए स्पष्ट रूप से यह कहा गया है कि उत्तम संहनन बाले का एकं विषय 
में अंतकरण की वृत्ति का नियोजन ध्यान है।3 जैन आचार्य यह मानते है कि छः प्रकार की 
शारीरिक संरचना मे से वजर्षभनाराच, अर्धवजर्षभनाराच, नाराच ओर अर्धनाराच ये चार 
शारीरिक संरचना ही (संहनन) ध्यान के योग्य होती है।* यद्यपि ह्मे यहां स्मरण रखना ` 
चाहिए कि शारीरिक संरचना का सहसंबंध मुख्य रूप से प्रशस्त ध्यार्नो से ही है, अप्रशस्त 


१) उत्तराध्यन सूत्र २६।१२ 

२) उपासकद्शांग ८।१८२ 

३) उत्तमसंहननस्यैकाग्रचित्त निरोधो ध्यानम्‌। तत््वार्थसूत्र-९।२६ 
४) तत्वार्थ स्वोपज्ञ भाष्य, उमास्वाति ९।२६ 
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ध्यानं से नहीं है। यह सत्य है कि शरीरं चित्तवृत्ति की स्थिरता का मुख्य कारण होता है। 
अतः ध्यान कौ वे स्थितियां जिनका विषय प्रशस्त होता है ओौर जिनके लिए चित्तवृत्ति की - 
अधिक समय तक स्थिरता आवश्यक होती है वे केवल सबल शरीर मे ही सम्भव होती 
है! किन्तु अप्रशस्त आर्त, रौद्र आदि ध्यान तो निर्बल शरीरवार्लो को ही अधिक होते ह! 
अशक्त या दुर्बल व्यवित्त ही अधिक चिन्तित एवं चिड़चिड़ा होता है। 
ध्यान किसका? 

ध्यान के सन्दर्भ मे यह प्रश्र स्वाभाविक रूप से उठता है कि ध्यान किसका किया 
जाये? दूसरे शन्दों मँ ध्येय या ध्यान का आलम्बन क्या है? सामान्य दृष्टि से विचार करने 
पर तो किसी भी वस्तु या विषय को ध्येय/ध्यान के आलम्बन के रूप में स्वीकार किया जा 
सकता है, क्योकि सभी वस्तुओं या विषर्यो मेँ कम-अधिक रूप मेँ ध्यानाकर्षण की क्षमता 
तो होती ही है। चाहे संसार के सभी विषय ध्यान के आलम्बन होने की पात्रता रखते हो, 
किन्तु उन सभी को ध्यान का आलम्बन नहीं बनाया जा सकता है। व्यक्ति के प्रयोजन के 
आधार पर्‌ ही उन से कोई एकं लिषय ही ध्यान का आलम्बन बनता हे। अतः ध्यान के 
आलम्बन का निर्धारण करते समय यह विचार करना आवश्यकं होता है कि ध्यान का 
उदेश्य या प्रयोजन क्या है? दूसरे शरदो मे ध्यान हम किसलिए करना चाहते है? इसका 
निर्धारण सर्वप्रथम आवश्यक होता है। वैसे तो संसार के सभी विषय चित्त को केन्द्रित , 
करने का सामर्थ्य रखते है, किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि निना किसी पूर्व विचार के 
उदे ध्यान का आलम्बन अथवा ध्येय ननाया नाये। किसी स्त्री का सुन्दर शरीर 
ध्यानाकर्षण या ध्यान का आलम्बन होने की योग्यता तो रखता है किन्तु जो साधक ध्यान | 
के माध्यम से विक्षोभ या तनावमुक्त होना चाहता है, उसके लिए यह उचित नहीं होगा कि 
वह स्त्री के सुन्दर शरीर को अपने ध्यान का विषय बनाये। क्योकि उसे ध्यान का विषय ` 
ननाने से उसके मन मे उसके प्रति रागात्मकता उत्पन्न होगी, वासना जगेगी ओर पाने की 
आकांक्षा या भोग कौ आकांक्षा से चित्त मे विक्षोभ पैदा होगा। अतः किसी भी वस्तु को 
ध्यान का आलम्बन बनाने के पूर्व यह विचार करना आवश्यक होता है कि हमारे ध्यान का 
प्रयोजन या उदेश्य क्या है? जो व्यक्ति अपनी वासनाओं का पोषण चाहता है, वही स्त्री- 
शरीर के सौन्दर्य को अपने ध्यान का आलम्बन बनाता है ओर उसके माध्यम से आर्तध्यान 
का भागीदार बनता है। किन्तु जो भोग के स्थान पर त्याग ओर वैराग्य को अपने जीवन का 


लक्ष्य बनाना चाहता है, नो समाधि का इच्छुक है, उसके लिए स्त्री-शरीर की बीभत्सता ` । 


ओर विद्रूपता ही ध्यान का आलम्बन होगी। अतः ध्यान के प्रयोजन के आधार पर ही ध्येय 
का निर्धारण करना होता है। पुनः ध्यान की प्रशस्तता ओर अप्रशस्तता भी उसके ध्येय या 
आलम्बन पर आधारित होती है, अतः प्रशस्त ध्यान के साधक अप्रशस्त विष्यो को अपने 
ध्यान का आलम्बन या ध्येय नहीं बनते है। 
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जैन दार्शनिको की दृष्ट मेँ प्राथमिक स्तर पर ध्यान के लिए किसी ध्येय या 

आलम्बन का होना आवश्यक है, क्योकि बिना आलम्बन ही चित्त की वृत्तिर्यो को केन्द्रित 
करना सम्भव नहीं होता है। बे सभी विषय ओर वस्तुं जिनमें व्यक्ति का मन रम जाता है, 
ध्यान का आलम्बन बनने की योग्यता तो रखती है, किन्तु उन्म से किसी एक को अपने 
ध्यान का आलम्बन बनाते समय व्यक्ति को यह विचार करना होता है किं उससे वह राग 
की ओर जायेगा या विराग कौ ओर, उसके चित्त मे वासना ओर्‌ विक्षोभ जरभेगे या समधि 

सधेगी। यदि साधक का उदेश्य ध्यान के माध्यम से चित्त-विक्षोभों को दूर करके समाधि- 
लाभ या समता-भाव को प्राप्त करना है,ते उसे प्रशस्त विष्यो को ही अपने ध्यान का 
आलम्बन बनाना होगा। प्रशस्त्‌ आलम्बन ही व्यक्ति को प्रशस्त ध्यान की दिशा की ओर 
ले जातारै। 


ध्यान के आलम्बन के प्रशस्त विषर्यो मे परमात्मा या ईश्वर का स्थान सर्वोपरि 
माना गया रै। जैन दार्शनिको ने भी ध्यान के आलम्बन के रूप मे वीतराग पस्पात्पा को 
ध्येय के रूप मेँ स्वीकार किया है।* चाहे ध्यान पदस्थ हो या पिण्डस्थ, रूपस्थ हो या 
रूपातीत ध्येय तो परमात्मा ही है। किन्तु हमं यह स्मरण रखना चाहिए कि जैनधर्म मे 
आत्मा ओौर परमात्मा भिनन नहीं है। आत्मा की शुद्धदशा ही परमात्मा है।२ इसलिए जैन 
दर्शन मे ध्याता ओर ध्येय अभिन्न है। साधक आत्मा ध्यानसाधना मे अपने ही शुद्ध स्वरूप 
को ध्येय बनाता है। आत्मा, आत्मा के द्वारा आत्मा का ही ध्यान करता हे।२ जिस 
परमात्म-स्वरूप को ध्याता ध्येय के रूप मे स्वीकार करता है बह उसका अपना ही शुद्ध 
. स्वरूप है।* पुनः ध्यान मेँ जो ध्येय बनता है बह वस्तु नही, चित्त की वृत्ति होती है। 
ध्यान मे चित्त ही ध्येय का आकार ग्रहण करके हमारे सामने उपस्थित होता है। अतः ध्याता 
भी चित्त है ओर ध्येय भी चित्त है। जिसे हम ध्येय कहते है, वह हमारा अपना ही निज रूप 
है, हमारा अपना ही प्रोजक्शन (70९८1101) है। ध्यान बह कला है निस ध्याता 
अपने को हौ ध्येय बनाकर स्वयं उसका साक्षी बनता है। हमारी वृत्तियाँ ही हमारे ध्यान का 
आलम्बन होती है ओर उनके माध्यम से हम अपना ही दर्शन कसतेर। 


ध्यान के अधिकारी- 
ध्यान को व्यापक अर्थो मे ग्रहण करने पर सभी व्यक्ति ध्यान के अधिकारी माने जा 
सकते ई, क्योकि जैन दर्शन के अनुसार आर्तं ओर रौद्र ध्यान तो निम्नतम प्राणिरयो म भी 


१) ज्ञानार्णव - ३२।९५, ३९।१-८, मोक्खपाहुड ७ 
२) अप्पा सो परमप्पा 

३) तत्वानुशभसन ७४ 

४) मोक्खपाहुड ५ 
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पाया जाता है। अपने व्यापक अर्थ म ध्यान में प्रशस्त ओर अप्रशस्त दो्नो ही प्रकार के 
ध्यानं का समावेश होता है। अतः हमे यह मानना होता है कि इन अप्रशस्त ध्यान कौ 
पात्रता तो आध्यात्मिक दृष्टि से अपूर्णं रूप से विकसित सभी प्राणिरयो मँ किसी न किसी 
रूप मेँ रही हुई है। नारक, तिर्य॑च, मनुष्य, देव आदि सभी मे आर्तध्यान ओर्‌ रौद्रध्यान 
पाये जाति है। किन्तु जब हम ध्यान का तात्पर्य केवल प्रशस्त ध्यान अर्थात्‌ धर्मध्यान ओर 
शुक्लथ्यान से लेते है तो हे यह मानना होगा कि इन ध्यानं के अधिकारी सभी प्राणी नहीं 
है। उमास्वाती ने तत््ार्थसूत्र मे किस ध्यान का कौन अधिकारी है इसका उल्लेख किया 
है।* इसकी विरोष चर्व हमने ध्यान के प्रकारो के प्रसंग मे की है। साधारणतया चतुर्थ 
गुणस्थान अर्थात सम्यकृदर्शन की प्राप्ति के पश्चात्‌ ही व्यकित्त धर्मध्यान का अधिकारी 
बनता है। धर्मध्यान की पात्रता केवल सम्यक्‌ दृष्टि जीवों को ही है। आर्त ओर रद्र ध्यान 
का परित्याग करके अपने को प्रशस्त चिन्तन से जोड़ने की सम्भावना केवल उसी व्यक्ति 
में हो सकती है, जिसका विवेक जागृत हो ओौर जो हेय, ज्ञेय ओर उपदेय के भेद को 
समद्यता हो। जिस व्यक्त्ति मेँ हेय-उपादेय अथवा हितअहित के बोध का ही सामर्थ्य नहीं 
है, बह धर्मध्यान मेँ अपने चित्त को केन्द्रित नही कर सकता। 

यह भी स्मरणीय है कि आर्त ओर रौद्र ध्यान पूर्वं संस्कार के कारण व्यक्ति मे 
सहन होते है। उनके लिए व्यक्त्ति को विशेष प्रयत्न या साधना नहीं करनी होती, जबकि 
धर्मध्यान के लिए साधना (अभ्यास) आवश्यक है। इसीलिए धर्मध्यान केवल 
सम्यकटृष्टि को ही हो सकता है। धर्म-ध्यान की साधना के लिए व्यक्ति ज्ञान के 
साथ-साथ वैराग्य/ विरति भी आवश्यक मानी गई है ओर इसलिए कुछ लोगो का यह 
मानना भी है कि धर्मध्यान पांचवे गुणस्थान अर्थात देशत्रेती को ही संभव है। अतः स्पष्ट 
है कि जह्य आर्त ओर रौद्र ध्यान के स्वामी सम्यक्दुष्टि एवं मिथ्यादृष्टि दोनो प्रकार के 
जीव हो सकते है, वह धर्मध्यान का म्रश्र अधिकारी रूप से सम्यक्टृष्टि श्रावक ओर 
विशेषरूप से देशविरत श्रावक या मुनि ही हो सकता है। 

जहां तक शुक्लध्यान का प्रर है वह सातवें गुणस्थान के अप्रमत्त जीवों से लेकर 
१४ वें अयोगी केवली गुणस्थान तक के सभी व्यक्तिरयो मे सम्भव है। इस सम्बन्ध मेँ 
श्वेताम्बर - दिगम्बर के मतभेदों की चर्चा ध्यान के प्रकारो के प्रसंगे आगे की है। 

इस प्रकार ध्यानसाधना के अधिकारी व्यक्ति भिन्न-भिनन ध्याना की अपेक्षा से 
भिनन-भिन कहे गये ह। जो व्यक्ति आध्यात्मिक दृष्टि से जितना विकसित होतो है, बह 
ध्यान के क्षेत्र मे उतना ही आगे बढ़ सकता है। अतः व्यक्ति का आध्यात्मिक विकास 
उसकी ध्यानसाधनाः से जुड़ा हआ है! आध्यात्मिक साधना ओर ध्यानसाधना मेँ विकास 


१) देखं-तत्त्ार्थसूत्र ९।३ ६ -४१ 
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का क्रम अन्योन्याश्रित है। जैसे-जैसे व्यक्ति प्रशस्त ध्याना की दिशा मेँ अग्रसर होता है 
उसका आध्यात्मिक विकास होता है ओर जैसे-जैसे उसका आध्यात्मिक विकास होता है 
वह प्रशस्त ध्याने की ओौर अग्रसर होता है। 
ध्यान का साधक गृहस्थ या श्रमण ? 

ध्यान की क्षमता त्यागी ओौर भोगी दोनो मे समान रूप से होती है, किन्तु अक्सर 


. भोगी जिसे विषय पर अपना ध्यान केन्द्रित करता है बह विषय अन्त मे उसके मन को 


प्रमथित करके उद्रूलित ही बनाता है। अतः उसके ध्यान म यद्यपि कुछ काल तक चित्त तो 
स्थिर रहता है, किन्तु उसका फल्‌ चित्तवृत्तियो की स्थिरता न होकर अस्थिरता ही होती दै। 
जिस ध्यान के अन्त मे चित्त उद्वेलित होता हो वह ध्यान साधनात्मक ध्यान की कोरिर्मे 
नहीं आता है। यही कारण है किं परवती जैन दार्शनिकों ने अपने ग्रन्थो मे आर्तध्यान ओर ` 
रौद्र ध्यान को ध्यान के रूप मे परिगणित ही नहीं किया, क्योकि वे अन्तत्तोगत्वा चित्त की 
उद्विग्नता के ही कारण बनते है। यही कारण धा कि दिगम्बर परम्परा ने यह मान लिया कि 
गृहस्थ का जीवन वासनाओं, आकांक्षाओं ओर उद्धिग्नताओं से परिपूर्ण है अतः वे ध्यान 
साधना कले मे असमर्थ है। 


ज्ञानार्णव मँ इस मत का प्रतिपादन हुआ दै कि गृहस्थ ध्यान का अधिकारी नहीं है।१ 
इस संबंध म उसका कथन है कि गृहस्थ प्रमाद को जीतने मे समर्थ नहीं होता, इसलिए बह 
अपने चंचल मन को वश मे नहीं रख पाता। फलतः बह ध्यान का अधिकारी नहीं हो 
.सकता। ज्ञानार्णव कार का कथन है कि गृहस्थ का मन सैकड़ं संज्ञो से व्यथित तथा दुष्ट 
तृष्णा रूप पिशाच से पीडित रहता है इसलिए उसमे रहकर व्यक्ति ध्यान आदि की साधना 
नहीं कर सकता है। जब प्रलयकालीन तीक्ष्ण वायु के द्वारा स्थिर स्वभाववाले बड़े-बड़े 
पर्वत भी स्थान भ्रष्ट कर दिये जाते है तो फिर स््री-पुत्र आदि के नीच रहनेवाले गृहस्थ को 
जो स्वभाव से ही चंचल ह कयो नहीं भ्रष्ट किया जा सकता ।२ इस चर्चा को आगे बढ़ते 
हए ज्ञानार्णवकार तो यहां तक कहता है कि कदाचित आकाश कुसुम ओर गधे के सीग 
(ऋग) संभव भी हो, लेकिन गृहस्थ जीवन मेँ किसी भी देश ओौर काल मे ध्यान संभव 
नहीं होता।* इसके साथ ही ज्ञानार्णवकार मिथ्या दृष्टयो, अस्थिर अभिप्राय वालो तथा 
कपरपूर्णं जीवन जीने वार्लो म भी ध्यान की संभावना को स्वीकार नहीं करता है।* 


यहां यह प्रश्र उपस्थित होता है कि क्या गृहस्थ जीबन मे ध्यान संभव ही नहीं दै। 
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यह सही है कि गृहस्थ जीवन मेँ अनेकं द्न्द्र होते ईह ओर गृहस्थ आर्त ओर रौद्र ध्यान से 
अधिकांश समय तक जुड़ा रहता ₹ै। किन्तु एकान्त रूप से गृहस्थ मे धर्मध्यान की 
संभावना को अस्वीकार नहीं किया जा सकता। अन्यथा गृहस्थ लिंग कौ अवधारणा 
खण्डित हो जायेगी। अतःगृहस्थ मे भी धर्म ध्यान की संभावना है। 


यह सत्य है कि जो व्यक्ति गृहस्थ जीवन के प्रप्चो मे उल्ञा हुआ है, उसके लिए 
ध्यान संभव नहीं है। किन्तु गृहस्थ जीवन ओर गृही वेश मेँ रहनेवाले सभी व्यक्ति 
आसक्त ही होते रहै, यह नहीं कहा जा सकता। अनेक सम्यक्टृष्ट गृहस्थ रसे हेते है जो 
जल मँ कमलवत्‌ गृहस्थ जीवन मे अलिप्त भाव से रहते रै। रसे व्यक्तिरयो के लिए 
धर्मध्यान की संभावना को अस्वीकार नहीं किया जा सकता। स्वयं ज्ञानार्णवकार यह 
स्वीकार करता है कि जो साधु मात्र वेशे अनुराग रखता हुआ अपने को महान समञ्जता है 
ओर दूसरे को हीन समञ्ञता है बह साधु भी ध्यान के योग्य नहीं है।* अतः व्यक्ति मे 
मुनिबेशधारण करने से ध्यान की पात्रता नहीं आती दै प्रश्र यह नहीं कि ध्यान गृहस्थ को 
संभव होगा या साधु को? वस्तुतः निर्लिप्त जीवन जीने वाला व्यक्ति चाहे बह साधु हो 
या गृहस्थ, उसके लिए धर्मध्यान संभव हो सकता है। दूसरी ओर आसक्त, दंभौ ओर 
साकाक्ष व्यक्ति, चाहे बह मुनि ही क्यों न हो, उसके लिए धर्मध्यान असंभव होता है।. 
ध्यान की संभावना साधु ओर गृहस्थ होने पर निर्भर नहीं करती। उसको संभावना का 
आधार ही व्यक्ति के चित्त की निराकुलता या अनासक्ति है। जो चित्त अनासक्त ओर 
निराकुल है, फिर बह चित्त गृहस्थ का हो या मुनि का, इससे कोई अन्तर नहीं पड्ता। 
ध्यान के अधिकारी बनने के लिए आवश्यक यह है कि व्यक्त्ति का मानस निराकाक्ष, 
अनाकुल ओर अनुद्धिगन रहे। यह अनुभूत सत्य है कि कोई-कोई व्यक्ति गृहस्थ जीवन मेँ 
रहकर भी निराकांक्ष, अनाकुल ओर अनुद्धिग्न बना रहता है। दूसरी ओर कुछ साधु, साधु 
होकर भी सदैव आसक्त, आकुल ओर उद्धि्न रहते है। अतः ध्यान का संबंध गृही जीवन 
या मुनि जीवन से न हयकर चित्त की विशुद्धि से है। चित्त जितना विशुद्ध होगा ध्यान उतना 
ही स्थिर होगा। पुनः जो श्वेताम्बर ओर यापनीय परम्पर गृहस्थ मे भी १४ गुणस्थान 
सम्भव मानती है, उनके अनुसार तो आध्यात्मिक विकास के अग्निम श्रेणियो का आरोहण 
करता हुआ गृहस्थ भी न केवल धर्म ध्यान का अपितु शुक्ल ध्यान का भी अधिकारी होता 
है। 
ध्यान के प्रकार - 

सामान्यतया जैनाचार्यो ने ध्यान का अर्थं चित्तवृत्ति का किसी एक विषय पर केन्द्रित 
होना ही माना है। अतः जब उन्हनि ध्यान के प्रकारो की चर्चा की तो उसे प्रशस्त ओर 


१) ज्ञानार्णव - ४।३३ 
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अप्रशस्त दोनो ही प्रकार के ध्याना को ग्रहीत कर लिया। उन्न आर्त, रद्र, धर्म ओर 
शुक्ल ये ध्यान के चार प्रकार माने।‹ ध्यान के इन चार प्रकारो में प्रथम दो को अर्थत 
संसार का हेतु ओर अन्तिम दो को प्रशस्त अर्थात मोक्ष का हेतु कहा गया है।२ इसका 
आधार यह माना गया है कि आर्तं ओर रौद्र ध्यान राग-देष जनित होने से बन्धन के कारण 
है। इसलिए वे अप्रशस्त है। जबकि धर्मध्यान ओर शुक्ल ध्यान कषाय भाव से रहित होने 
से मुक्तिं के कारण है, इसलिए वे प्रशस्त ह! ध्यानशतक की रीका मे तथा अमितगति के 
श्रावकाचार मेँ इन चार ध्यारनो को क्रमशः तिर्य॑चगति, नरकगति, देवगति ओर मुक्ति का 
कारण कहा गया है। यद्यपि प्राचीन जैन आगमो मे ध्यान का यह चतुर्विध वर्गीकरण ही 
मान्य रहा है। किन्तु जब ध्यान का सम्बन्ध मुक्ति की साधना से जोड़ा गया तो आर्ते ओर 
रैद्र ध्यान को बन्धन का कारण होने से ध्यान की कोटिमे ही परिगणित नहीं किया गया। 
अतः दिगम्बर परम्परा की धवला टीकाः मे तथा श्वेताम्बर परम्परा के हेमचन्द्र के 
योगशास्त्र" मे ध्यान के दो ही प्रकार माने गए-धर्म ओर शुक्ल। ध्यान मे भेद-प्रभे्दो की 
चर्चा से स्पष्ट रूप से यह ज्ञात होता है कि उसमे क्रमशः विकास होता गया दै। प्राचीन 
आगमो यथा-स्थानांग, समवायांग, भगवतीसूत्र मे तथा ज्ञाणज्ज्यण (ध्यानशतक) ओर 
तत्वार्थसूत्र म ध्यान के चार विभागो की चर्चा करके क्रमशः उनके चार-चार विभाग किये 
गण है किन्तु उनमें कहीं भी ध्यान के पिंडस्थ, पदस्थ, रूपस्थ ओर्‌ रूपातीत इन चार प्रकार 
की चर्चा नहीं है! जबकि परवती साहित्य मे इनकी विस्तृत चर्चा मिलती रै। सर्वप्रथम 
इनका उल्लेख योगीन्दु के योगसार ओर देवसेन के भावसंग्रह मे मिलता है।५ मुनि 
पद्यसिह ने ज्ञानसार मे अर्हन्त के सन्दर्भ म धर्म ध्यान के अन्तर्गत पिण्डस्थ, पदस्थ ओर 
रूपस्थ की चर्चा की है किन्तु उन्होने रूपातीत का कोई स्पष्ट निर्देश नहीं किया है।९ इस 
विवेचना मेँ एक समस्या यह भी है कि पिष्डस्थ ओर रूपस्थ मेँ कोई विशेष अन्तर नहीं 
दिखाया गया है। परवर्ती साहित्य मे आचार्यं नेमिचन्द्र के द्रन्य संग्रह मे ध्यान के चार भेदं 
की चर्चा के पश्चात्‌ धर्म ध्यान के अन्तर्गत पर्दो के जाप ओर पंच परमेष्टी के स्वरूप का 
भी निर्देश किया गया है।५ इसके टीकाकार्‌ ब्रह्मदेव ने यह भी बताया है किं जो ध्यान 
मन्त्र वाक्यो के आश्रित होता है वह पदस्थ है, जिस ध्यान में स्व आत्मा का चिन्तन होता है 
बह पिंडस्थ है, निस चेतना स्वरूप या विद्रूपता का विचार किया जाता है वह रूपस्थ है 


१) तत्वार्थसूत्र ९।२९ ४) योगशास्त्र ४।११५ 
२) वही ९।३ ०, ध्यान शतक ५ ५) योगसार, ९८ 
३) धवला पुस्तक १३ पृ. ७०. ६) ज्ञानसार १८-२८ 


५) द्रन्यसंप्रह (नेमीचन्द्र) ४८-५४ टीका ब्रह्मदेव गाथा ४८ की टीका 
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तथा निरंनन ब निराकार का ध्यान ही रूपातीत है।* अमितगतिर ने अपने श्रावकाचार में 
ध्येय या ध्यान के आलम्बन की चर्चा करते हूए पिण्डस्थ आदि इन चार प्रकार के ध्याना 
की विस्तार से लगभग २७ श्लोर्को मे चर्चा की है। यहां पिण्डस्थ से पहले पदस्थ ध्यान 
को स्थान दिया गया ‡ ओर उसकी विस्तृत चर्चा भी कौ गई है। शुभचनद्र ने ज्ञानार्णव मे 
पदस्थ आदि ध्यान के इन प्रकारो की पुरे विस्तार के साथ लगभग २७ श्लोको मे चर्चा की 
है। परवतीं आचार्यो मं वसुनन्दि, हेमचन्द्र, भास्करनन्दि आदि ने भी इनकौ विस्तार से 
चर्चा की है। पुनः पार्थिवी, आग्नेयी, मारुति, वारुणी ओर ततत्वभू एेसी पिण्डस्थ ध्यान की 
जो पांच धारणाएं कही गई है उनका भी प्राचीन ग्रन्थो मे कीं उल्लेख नहीं मिलता दै। 
तत्वार्थसूत्र ओर उसकी प्राचीन टीकाओं म लगभग ६ठीं ७ वीं शती तक इनका अभाव 
है। इससे यही सिद्ध होता है कि ध्यान के प्रकारो, उपप्रकार्ो, लक्षर्णो, आलम्बो आदि की 
जो चर्चा जैन परम्परा मे हुई है, बह क्रमशः विकसित होती रही है ओर उन प्र अन्य 
परम्परार्ओं का प्रभाव भी है। 

प्राचीन आगमिक साहित्य में स्थानांग मे ध्यान के प्रकारे, लक्षणो, आलम्बो ओर 
अनुपरक्षाओं का जो विवरण मिलता है बह इस प्रकार हे :- 

९) आर्तध्यान- आर्तध्यान हताशा कौ स्थिति है। स्थानांग के अनुसार इस ध्यान . 
के चार उपप्रकार है।* अप्रिय वस्तु के प्राप्त होने पर उसके वियोग की सतत चिन्ता करना 
यह प्रथम प्रकार का आर्त ध्यान है। दुःख के आने पर उसे दूर करने कौ चिन्ता करना यह 
आर्त ध्यान का दूसरा रूप दै। प्रिय वस्तु का वियोग हो जाने पर उसकी पुनः प्राप्ति के लिए 
चिन्तन करना तीसरे प्रकार का आर्त ध्यान है ओर जो वस्तु प्राप्त नहीं है उसकी प्राप्ति के 
लिए इच्छा करना चौथे प्रकार का आर्त ध्यान है। तत्त्वार्थं सूत्र के अनुसार यह आर्तध्यान, ¦ 
अविरत, देशचिरत ओर प्रमत्त संयत म होता है। इसके साथ ही मिथ्या दृष्टयो मे भी इस 
ध्यान का सद्भाव ह्येता है। सैद्धान्तिक दृष्टि से मिथ्या दृष्टि, अविरत सम्यक्टृष्टि तथा 
देशविरत सम्यकदृष्ट मे आर्तध्यान के उपरोक्त चारो ही प्रकार पाये जाते है; किन्तु प्रमत्त 
संयत मे निदान को छोड़कर अर्थात्‌ अप्राप्त की प्राप्ति की आकांक्षा को छोड़कर अन्य तीन 
ही विकल्प हेते ै। स्थानांगसूतर मेँ इसके निम्न चार लक्षणो का उल्लेख हुआ है।५ 

१) क्रन्दनता ~ उच्च स्वर सेरोना। ~ 

२) शोचनता ~ दीनता प्रकर करते हुए शोक करना। 


१) पदस्थ मंत्रवाक्यस्थ - वही गाथा ४८ की रीका 
२) श्रावकाचार (अमितगति) परिच्छेद १५ 

३) ज्ञानार्णव (शुभचन्द्र) सर्गं ३२-४० 

४) स्थानांगसूत्र ४।६०-७२ 

५) स्थानांगसूत्र ४।६२ 
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३) तेपनता ~ आंसु बहाना। 
४) परिदेवनता - करुणा-जनक विलाप करना। 
रौद्र ध्यान - 


रौद्रध्यान आवेगात्मक अवस्था है। सैद्रध्यान के भी चार भेद किये गये हैः 
१) हिसानुबंधी ~ निरन्तर हिंसक प्रवृत्ति मेँ तन्मयता करानेवाली चित्त की 


एकाग्रता। 
२) मृषानुबंधी ~ असत्य भाषण करने सम्बन्धी चित्त की एकाग्रता। 
३) स्तेनानुबन्धी. - निरन्तर चोरी करने कराने की प्रवृत्ति सम्बन्धी चित्त की 
-एकाग्रता। 


४) संरक्षणानुबन्धी - परिग्रह के अर्जन ओर संरक्षण सम्बन्धी तन्मयता। 

कुछ आचार्यो ने विषयसंरक्षण का अर्थ बलात्‌ एेन्छिक भर्गो का संकल्प किया है, 
जब कि कुछ आचार्यो ने एेन्द्रिक विषर्यो के संरक्षण मेँ उपस्थित क्रूरता के भाव को ही 
विषयसंरक्षण कहा है। स्थानांग मे इसके भी निम्न चार लक्षणो का निर्देश है।२ 


१) उत्सननदोष ~ र्हिसादि किसी एक पाप में निरन्तर प्रवृत्ति करना। 
२) बहुदोष - रहिसादि सभी पार्पो के करने मे संलग्न रहना। 
३) अनज्ञानदोष ~ कुसंस्कारो के कारण हिसादि अधार्मिक कार्यो को धर्म 
। मानना। 
४) आमरणान्त दोष - मरणकाल तक भी र्िसादि क्रूर कर्मो को करने का 
। अनुताप न होना। 
धर्मध्यान - 


जैन आचार्यो ने साधना की दृष्टि से केवल धर्मध्यान ओर शुक्लध्यान को ही ध्यान 
की कोरि रखा है! यही कारण है कि आगमो मेँ इनके भेद ओौर लक्षणो की चर्चा के 
साथ-साथ इनके आलम्बनं ओर अनुपरक्षाओं का भी उल्लेख मिलता है! स्थानांगसूत्र 
आदि मेँ धर्मध्यान के निम्न चार भेद बताये गये है।? 

९) आज्ञाविचय - वीतराग सर्वज्ञ - प्रभु के अदेश ओर उपदेश के सम्बन्ध में 
आगर्मो के अनुसार चिन्तन करना। 

२) अपायविचय - दोर्षो ओर उनके कारणो का चिन्तन कर उनसे छुटकारा कैसे 
हो, इस सम्बन्ध मे विचार करना। दूसरे शरदो मे हेय क्या है? इसका चिन्तन करना। 





१) स्थानांग सूत्र ४।६३ 
२) वही ४।६४ 
३) वही ४।६५ 
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३) विपाक विचय - पूर्वकर्म के विपाक के परिणामस्वरूप उदय मे आनेवाली 
सुखदुःखात्मक विभिन्न अनुभूतिर्यो का समभावपूर्वक वेदन करते हए उनके कारणो का 
विश्लेषण करना। दूसरे कुछ आचार्यो के अनुसार हेय के परिणामो का चिन्तन करना ही 
विपाकिचय धर्मध्यान है। 


विपाकविचय धर्मध्यान केनिम्न उदाहरण से भी समज्ञा जा सकता है - 


मान लीजिए कोई व्यक्ति हमे अपशब्द कहता है ओौर उन अपश्दोँ को सुनने से 
पूर्वसंस्कारो के निमित्त से क्रोध का भाव उदित होता है। उस समय उत्पन होते हुए क्रोध को 
साक्षी भाव से देखना ओर क्रोध की प्रतिक्रिया व्यक्त न करना तथा यह विचार करना कि 
क्रोध का परिणाम दुःखद होता है अथवा यह सोचना कि मेरे निमित्त से इसको कोई पीड़ा 
हुई होगी, अतः यह मुञ्चे अपशब्द कह रहा है, यह विपाकविचय धर्मध्यान है। संक्षपर्मे 
कर्मविपा्को के उदय पर उनके ग्रति साक्षी भाव रखना, प्रतिक्रिया के दुःखद परिणाम का 
चिन्तन करना एवं प्रतिक्रिया न करना ही विपाकविचय धर्मध्यान है। 

४) संस्थान विचय ~ लोक के स्वरूप के चिन्तन को सामान्यरूप से संस्थान 
विचय धर्मध्यान कहा जाता है। किन्तु लोक एवं संस्थान का अर्थ आगमो मेँ शरीर भी दै। 
अतः शारीरिक गतिविधिर्यो पर अपनी चित्तवृत्तिर्यो को केन्द्रित करने को भी संस्थानविचय 
धर्मध्यान कहा जा सकता है। अपने इस अर्थ मे संस्थान विचय धर्मध्यान शरीर-विपश्यना 
या शरीर-प्रक्षा के निकट है। आगमं मे धर्मध्यान के निम्न चार लक्षण करे गये है! 

१) आज्ञारुचि - जिन आज्ञा के सम्बन्ध मे विचार-विमर्श करना तथा उसके प्रति 
निष्ठावान रहना। 

२) निसर्गरुचि - धर्मकार्यो मे स्वाभाविक रूप रुचि होना। 

३) सूत्ररुचि - आगम शारो के अध्ययन अध्यापन मे रुचि होना। 

४) अवगादृरुचि - आगमिक विषयो के गहन चिन्तन ओर मनन मे रुचि होना। 
दूसरे शब्दों म आगमिक विष्यो का रुचि गम्भीरता से अवगाहन करना। 

स्थानांग मेँ धर्मध्यान के आलम्बर्नो की चर्चा करते हुए, उस्म चार आलम्बन 
नताये गये हैर - १) वाचना-अर्थात आगमसाहित्य का अध्ययन करना, 
२) प्रतिपृच्छना-अध्ययन करते समय उत्पन्न शंका के निवारणार्थं जिज्ञासावृत्ति से उस 
सम्नन्ध मे गुरुजन से पृछना। ३) परिवर्तना - अधीत सूरो का पुनरावर्तन करना 
४) अनु्रेक्षा - आगमो के अर्थं का चिन्तन करना। कुछ आचार्यो की दृष्टि मे अनुपरेक्षा का 
अर्थं संसार कौ अनित्यता आदि का चिन्तन करना भी है। 


१) स्थानांग ४।६६ 
२) वही ४।६७ 
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स्थानांगसूत्र के अनुसार धर्मध्यान की चार अनुबरक्षाएं कहीं गई हैर 
१) एकस्थानु्ेक्षा, २) अनित्यानुपरक्षा, ३) अशरणानुपरे्षा ओर ४) संसारानुपरे्षा। ये 
अनुप्रेक्षाप जैन परंपरा मे प्रचलित १२ अनुपरेक्षाओं के ही अन्तर्गत है। जिनभद्र के 
ध्यानशतक तथा उमास्वाती के तत्वार्थसूत्र मे धर्मध्यान के अधिकारी के सम्बन्ध में चर्चा 
उपलन्ध होती है। जिनभद्रर के अनुसार जिस व्यक्ति मेँ निम्न चार बाते होती है वही 
धर्मध्यान का अधिकारी होता है। १. सम्यकृज्ञान (ज्ञान), २. दृष्टिकोण की विशुद्धि 
(दर्शन), ३. सम्यक्‌ आचरण (चासि) ओर ४. वैराग्यभाव। हेमचन्दरश्ने योगशास्त्र मेँ 
इनं ही कुछ शब्दान्तर के साथ प्रस्तुत किया है। वे धर्मध्यान के लिए १. आगमज्ञान, २. 
अनासक्ति, ३. आत्मसंयम ओर ४. मुमुश्षुभाव को आवश्यक मानते है। धर्मध्यान के 
अधिकारी के सम्बन्ध मे तत्त्वार्थं का दृष्टिकोण थोडा भिन्न है। तत्त्वार्थ के श्वेताम्बर पाठ 
के अनुसार धर्मध्यान अप्रमत्तसंयत, उपशांतकषाय ओर क्षीणकषाय मे ही सम्भव है। 
गुणस्थान सिद्धान्त की दृष्टि से यदि हम करे तो सार्वे, ग्यारहरवे ओर बारह मे ही 
धर्मध्यान संभव है। यदि इसे निरंतरता में ग्रहण करे तो अप्रमत्त संयत से लेकर क्षीणकषाय 
तक अर्थात सातवे गणस्थान से लेकर नारह्वे गुणस्थान तक धर्मध्यान की संभावना है। 
तत्त्वर्थसूत्र के दिगम्बर मान्य मूलपाठ मे धर्मध्यान के अधिकारी क्रविवेचना करनेवाला 
सूत्र है ही नहीं। यद्यपि तत्वार्थसूत्र की दिगम्बर टीकाओं मे पूज्यपाद अक्लंक ओर 
विद्यानन्द सभी ने धर्मध्यान के स्वामी का उल्लेख किया है किन्तु उनका म॑तव्य श्वेताम्बर 
परम्परा से भिन्न है। उनके अनुसार चौथे गुणस्थान से लेकर सातवे गुणस्थान तक ही 
धर्मध्यान कौ संभावना है। आटे गुणस्थान से श्रेणी प्रारंभ होने के कारण धर्मध्यान संभव 
नहीं है। 

इस प्रकार धर्मध्यान के अधिकारी के ग्रश्र पर जैन आचार्ये म मतभेद रहे हे। 
शुक्ल ध्यान - 

यह धर्म-ध्यान के बाद की स्थिति हे। शुक्लध्यान के द्वारा मन को शान्त ओर 
निष्प्रकम्प किया जाता है। इसकी अन्तिम परिणति मन की समस्त प्रवृत्िर्यो कर पूर्णं निरोध 
है। शुक्ल ध्यान चार्‌ प्रकार का है*- १. पृथक्त्व-वितर्क-सविचार-इस ध्यान में ध्याता 
कभी द्रव्य का चिन्तन करते करते पर्याय का चिन्तन करता है ओर कभी पर्याय का चिन्तन 
करते करते द्रव्य का चिन्तन करने लगता है। इस ध्यानम कभी द्रव्य पर तो कभी पर्याय पर 
मनोयोग का संक्रमण होते रहने पर भी ध्येय द्रव्य एक ही रहता है। २. एकत्व-वितर्क 


१) स्थानांग ४।६८ २)ध्यान शतक ६३ ३) योगशास्त्र ७।२-६ 
ड) स्थानाग ४।६९ 
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अविचारी-योग संक्रमण से रहित एक पर्याय विषयक ध्यान एकत्व वितर्क अविचार ध्यान 
कहलाता है। ३. सृक्ष्क्रिया अग्रतिपाती-मन, वचन ओर शरीर व्यापार का निरोध हो 
जाने एवं केवल श्वासोच्छवास की सक्षय क्रिया के शोष रहने पर ध्यान की यह अवस्था 
प्राप्त होती है। ४. समुच्छिन्न-क्रिया-निवृत्ति-जब मन, वचन ओर शरीर की समस्त 
्वृत्ति्यो का निरोध हो जाता है ओर कोई भी सूक्ष्म क्रिया शेष नहीं रहती उस अवस्था को 
समुच्छिन्न क्रिया निवृत्ति शुक्लध्यान कहते है। इस प्रकार शुक्लध्यान की प्रथम अवस्था 
से क्रमशः आगे बढ़ते हुए अन्तिम अवस्था मे साधक कायिक, वाचिक ओौर मानसिक 
सभी भ्रवृ्तिर्यो का पूर्णं निरोध कर अन्त मे सिद्धावस्था प्राप्त कर लेता है, जो कि धर्म 
साधना ओर योगसाधना का अन्तिम लक्ष्य है। 

स्थानांगसूत्र मे शुक्लध्यान के निग्न चार्‌ लक्षण कहे गये है - 

१) अन्यथ-परीषह, उपसर्ग आदि की व्यथा से पीडित होने पर भी क्षोभित नहीं 
होना। 

२) असम्मोह - किसी भी प्रकार से मोहित नहीं होना। 

३) विवेक - स्व ओर पर अथवा आत्म ओर अनात्म के भेद को समञ्जना। 
भेदविज्ञान का ज्ञाता होना। 

४) व्युत्सर्गं - शरीर, उपधि आदि के प्रति ममत्व भाव का पूर्णं त्याग। दूसरे शब्दों 
मे पूर्ण निर्ममत्व से युक्त होना। 

इम चार लक्षर्णो के आधार पर हम यह नता सकते हँ कि किसी व्यक्ति में 
शुक्लध्यान संभव होगा या नही। 

स्थानांग मे शुक्लध्यान के चार आलम्बनं बताये गये हैर- १. शान्ति (क्षमाभाव), 
२. मुक्ति (निर्लोभता, ३. आर्जव (सरलता) ओर ४. मार्दब (मृदुता)। वस्तुतः 
शुक्लध्यान के ये चार आलम्बन चार कषार्यो के त्यागरूप ही है। शान्तिम क्रोध का त्याग 
है ओर मुकिततर्मे लोभ का त्याग है। आर्जव माया (कपट) के त्याग का सूचक हैतो मार्दव 
मनन कषाय के त्याग का सूचक है। 

इसी ग्रन्थ मे शुक्लध्यान की चार अनुपरक्षाओं का उल्लेख भी हुआ है किन्तु ये चार 
अनुपरक्षाएं सामान्यरूप से प्रचलित १२ अनुपरक्षाओं से क्वचित रूप मेँ भिन्न ही प्रतीत 
होती है। स्थानांग ये शुक्लध्यान की निम्न चार अनुपरेक्षाएं उल्लेखित है | 

१) अनन्तवृत्तितानुपरक्षा - संसार म परिभ्रमण की अनन्तता का विचार करना। 

२) विपरिणामानुग्रक्षा - वस्तुओं के विविध परिणमर्नो का विचार करना। 
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३) अशुभानुपरे्षा - संसार, देह ओर भर्गो की अशुभता का विचार करना। 
४) अपायानुत्ेक्षा - राग द्वेष से होनेवाले दोर्षो का विचार करना। 


शुक्लध्यान के चार प्रकार के सम्बन्ध म बौद्धो का दृष्टिकोण भी जैन परम्परा के 
निकट ही आता रै। बौद्ध परम्परा ये चार प्रकार के ध्यान माने गये रै। 


१) सवितर्कं ~ सविचार-विवेकजन्य प्रीतिसुखात्मक प्रथम ध्यान। 
२) वितर्कं विचार - रहित ~ समाधिज प्रीतिसुखात्मक द्वितीय ध्यान। 
३) प्रीति ओर विराग से उपेक्षक हो स्मृति ओर सम्प्रजन्य से युक्त उपेश्ता स्मृति 


सुखविहारी तृतीय ध्यान। । 
४) सुख-दुःख एवं सौमनस्य-दौर्मनस्य से रहित असुख-अदुःखात्मक उपेक्षा. एं 
परिशुद्धि से युक्त चतुर्थं ध्यान। 


इस प्रकार चारो शुक्ल ध्यान बौद्ध परम्परा मे भी थोड़े शाब्दिक अन्तर के साथ 
उपस्थित रै। 


योग परम्परा मँ भी समापत्ति के चार प्रकार बतलाये है, जो कि जैन परम्परा के 
शुक्लध्यान के चारे प्रकारो के समान ही लगते हँ। समापत्ति के वे चार प्रकार निम्नानुसार 
है - १. सवितर्का, २. निर्वितर्का, ३. सविचारा ओर ४. निर्विचारा। 


शुक्लध्यान के स्वामी के सम्बन्ध मे तत्वार्थसूत्र के श्वेताम्बर मूलपाठ ओर 
- दिगम्बर मूलपाठ ये तो अन्तर नहीं दै किंतु "च" शब्द से क्या अर्थ ग्रहण करना इसे लेकर 
मतभेद है। श्वेताम्बर परम्परा के अनुसार उपशान्त कषाय एवं क्षीणकषाय पूर्वधरयो मे चार 
शुक्लध्यानो मे प्रथम दो शुक्लध्यान सम्भव है। नाद के दो केवली (सयोगी केवली ओर 
अयोगी केवली) में सम्भव है। दिगम्बर परम्परा के अनुसार आटे गुणस्थान से चोदहवें 
गुणस्थान तक शुक्लध्यान सम्भव है। पूर्वं के दो शुक्लध्यान सम्भन आवे से नरहरे 
गुणस्थानवती पूर्वधरो के होते है ओर रेष दो तेरह ओर चौदहवे गुणस्थानवतीं केवली 
के।* 
जैनधर्म में ध्यान साधना का इतिहास- 

जैन धर्म मे ध्यान साधना की परम्परा प्राचीनकांल से ही उपलन्ध होती है। 
सर्वप्रथम हम आचारांग मे महावीर के ध्यान साधना संबंधी अनेक सन्दर्भ उपलन्ध है; 
आचाररग के अनुसार महावीर अपने साधनात्मक जीवन मेँ अधिकांश समय ध्यान साधना 
मे ही लीन रहते थे।२ आचारंग से यह भी ज्ञात होता है कि महावीर ने न केवल 
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चित्तवृत्तिरयो के स्थिरीकरण का अभ्यास किया था। अपितु उन्हेने दृष्टि के स्थिरीकरण का 
भी अभ्यास किया था। इस साधना मे वे अपलक होकर दीवार आदि पर किसी एक बिन्दु 
पर्‌ ध्यान केन्द्रित करते थे। इस साधना मे उनकी आंखें लाल हो जाती ्थी। ओर बाहर की 
ओर निकल आती थीं जिन्हे देखकर दूसरे लोग भयभीत भी होते थे।* आचारांगके ये 
उल्लेख इस बात का स्पष्ट प्रमाण है कि महावीर ने ध्यान साधना की बाह्य ओर आभ्यन्तर 
अनेक विधिर्यो का प्रयोग किया था। वे अप्रमत्त (जाग्रत) होकर समाधिपूर्वक ध्यान करते 
थे। एेसे भी उल्लेख उपलब्ध होते है कि महावीर के शिष्य ग्रशिष्यो मे भी यह ध्यान 
साधना की प्रवृत्ति निरन्तर बनी रही। उत्तराध्ययन मेँ मुनिजीवन की दिनचर्या का विवेचन 
करते हुए स्पष्ट रूप से निर्देश दिया गया है कि मुनि दिन ओर रात्रि के द्वितीय प्रहर म ध्यान 
साधना कर।२ महावीर कालीन साधको को ध्यान की कोष्ठोपगत विशेषता आगर्मो मे 
उपलन्ध होती है। यह इस बात का सूचक है कि उस युग मे ध्यान साधना मुनि जीवन का 
एक आवश्क अंग थी। भद्रनाहु द्वारा नेपाल मे जाकर महाप्राण ध्यान की साधना करने का 
उल्लेख भी मिलता है।* इसी प्रकार दुर्बलिकापुष्यमित्र को ध्यान साधना का उल्लेख 
आवश्यकचूर्णि मे है“ यद्यपि आगमो मे ध्यान संबंधी निर्देश तो है.किन्तु महावीर ओर 
उनके अनुयायिर्यो की ध्यान भ्रक्रिया का विस्तृत विवरण उनम उपलन्ध नही। 

महावीर के युग में श्रमण परम्परा म एेसे अनेक श्रमण थे, जिनकी अपनी अपनी 
ध्यान साधना की विशिष्ट पद्धतियां थी। इनमें बुद्ध ओर महावीर के समकालीन किन्तु 
उनसे ज्येष्ठ रामपुत्त का हम प्रारम्भ मे ही उल्लेख कर चुके है! आचारांग मे साधर्को के 
सम्बन्ध मेँ विपस्सी^ ओर पासग९ जैसे विशेषण मिलते है! इससे एेसा लगता है कि 
भगवान महावीर की निर्ग्रन्थ परम्परा मे भी ज्ञात-दृष्टा भाव मे चेतना को स्थिर रखने के 
लिए विपश्यना जैसी कोई ध्यान साधना कौ पद्धती रही होगी। यद्यपि विस्तृत विवर्णो के 
अभाव मे आज उस पद्धति की सम्पूर्ण भ्क्रिया की चर्चा तो नहीं कर सकते, परंतु आचारांग 
जैसे प्राचीन आगम मेँ इन शन्दो की उपस्थिति इस तथ्य की सूचक अवश्य है कि उस युग 
मे ध्यान साधना की जैन परम्परा की अपनी कोई विशिष्ट पद्धति थी। यह भी हो सकता है 
कि साधको की प्रकृति के अनुरूप ध्यान साधना की एकाधिक पद्धतियां भी प्रचलित रही 
हो, किन्तु आगमो के रचनाकाल तक वे विलुप्त होने लगी थीं। जिस ५ त्त का निर्देश 
भगवान बुद्ध के ध्यान के शिक्षक के रूप मे मिलता है उनका उल्लेख जैन परपरा के 
प्राचीन आगो म जैसे सूत्रकृतांग, अंतकृतूदशा, ओपपातिक्‌ दशा, ऋषिभाषितत आदिमे 
होना७ इस नात का प्रमाण है कि निग्र॑थ परम्परा रामपुत्त की ध्यान साधना कौ पद्धति से 
प्रभावित थी। बौद्ध परम्परा की विपश्यना ओर निर््र॑थ परम्परा की आचारांग की ध्यान 

३) आवश्यक चूर्णिं भाग रे पृ. १८७, ४) वही, भागे पृ. ४१० 


५.) आचारांग १।२।५।१२५ {आचार्य तुलसी), ६) बही १।२।२।७३, १।२।६।१८५ 
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साधना मे जो कुछ निकरता परिलक्षित होती है, बह यह सूचित करती है कि सम्भवतः 
दोना का मूल स्रोत रामपुत्त की ध्यान-पद्धति रही होगी। इस संबंध मे तुलनात्मक दृष्टि से 
अध्ययन किया जाना अपेक्षित है। 

षट्‌आवश्यको मे कायोत्सर्ग को भी एक आवश्यक माना गया है। कायोत्सर्ग ध्यान 
साधना पूर्वक ही होता है, इसमे कोई सदेह नहीं है। प्रतिक्रमण मेँ अनेक बार कायोत्सर्ग 
(ध्यान) किया जाता है। वर्तमान काल मे भी यह परम्परा अविच्छन रूप से जीवित है। 
आज भी ध्यान की इस परम्परा मे तत्संब॑धी दोषो के चिन्तन के अतिरिक्त नमस्कार मंत्र, 
चतुर्विशतिस्तव के माध्यम से पंचपरमेष्टी अथवा तीर्थकरों का ध्यान किया जाता हे! मात्र 
हुआ यह है कि ध्यान की इस समग्र क्रिया मे, नो सजगता अपेक्षित थी, बह समाप्त हो 
गई है ओर ये सब ध्यान संबंधौ प्रक्रियाए्‌ं रूढि मात्र बनकर रह गई ईै। यद्यपि इन 
प्रक्रियाओं कौ उपस्थिति से यह ज्ञात होता है कि ध्यान कौ इन प्रक्रियार्ओं म चेतना को 
सतत रूप से जाग्रत या ज्ञाता-दृष्टा भाव में स्थिर रखने का प्रयास किया जाता रहा है। 


आगम युग तक जैन धर्मे ध्यान का उदेश्य मुख्य रूप से आत्मशुद्धि या 
चसत्रिशुद्धि ही था अथवा यो करं कि वह चित्त को समभाव मे स्थिर रखने का प्रयास था। 


मध्ययुग मे जब भारत मे तंत्र ओर हटयोग संबंधी साधनाएं प्रमुख बनीं तो ध्यान 
की प्रक्रिया रमे परिवर्तन आया। आगमिक काल मे ध्यान साधना मे शरीर, इद्दिय, मन 
ओर्‌ चित्त वृत्तिर्यो के प्रति सजग होकर चेतना को दृष्टा भाव या साक्षीभाव र्मे स्थिर किया 
जाता था, जिससे शरीर ओर मन के उद्वेग ओर आकुलताएं शान्त हो जाती थीं। दूसरे 
` शब्दों मे बह चैत्तसिक समत्व अर्थात्‌ सामायिक की साधना थी, जिसका कुछ रूप आन 
भी विपश्यना मे उपलब्ध हे। किन्तु जैसे-जैसे भारतीय समाज मे तत्र ओर हठयोग का 
प्रभाव बदा वैसे-वैसे जैन साधना पद्धति मे भी परिवर्तन आया। जैन ध्यान पद्धति मँ 
पदस्थ, पिण्डस्थ, रूपस्थ आदि ध्यान की विधिर्या ओर पार्थिव, आग्नेयी, वायवी ओर 
वारुणी जैसी धारणाएं सम्मिलित हई। बीजाक्षरो ओर मंत्रो का ध्यान करने की परम्परा 
विकसित हई ओर षट्चक्रं के भेदन का प्रयास भी हुआ। 


यदि हम जैन परम्परा मे ध्यान की भ्रक्रिया का इतिहास देखते हैँ तो यह स्पष्ट 
लगता है कि उस पर अन्य भारतीय ध्यान एवं योग की परभ्पराओं का प्रभाव आया है, जो 
हरिभद्र के पूर्व से ही प्रारंभ हो गया था। हरिभद्र ने उनकी ध्यान विधि को लेकर भी उसमे 
अपनी परम्परा के अनुरूप बहुत कुछ परिवर्तन किये थे। मध्ययुग की जैन ध्यान साधना 
विधि उस युग की योग-साधना विधि से पर्याप्त रूप से प्रभावित हुई थी। मध्ययुग म 
ध्यान साधना का प्रयोजन भी बदला। जहां प्राचीन काल मे ध्यान साधना का प्रयोजन मात्र 
आत्म-विशुद्धि या चैत्तसिक समत्व था, वहां मध्य युग मँ उसके साथ विभिन्न ऋद्ध्या 
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ओर लब्धिर्यो की चर्चा भी जुड़ी ओर यह माना जाने लगा कि ध्यान साधना से विधि 
अलौकिक शक्तियाँ प्राप्त की जा सकती ह। ध्यान की प्रभावशीलता को बनाए रखने के 
लिए यह आवश्यक तो था, किन्तु इसके अन्य परिणाम भी सामने आये। जब अनेक 
साधक इन हठयोगी साधनार्ओं के माध्यम से ऋद्धि या लब्धि प्राप्त करने मे असमर्थ रहे 
तो उन्होने यह मान लिया कि वर्तमान युग में ध्यान साधना संभव ही नहीं है! ध्यान साधना 
की सिद्धि केवल उत्तम संहनन के धारक मुनिर्यो अथवा पूर्वधर्ते को ही संभव थी। एेसे भी 
अनेक उल्लेख उपलब्ध होते है, जिनमे कहा गया है कि पंचमकाल मेँ उच्चकोटि का 
धर्मध्यान या शुक्लध्यान संभव नहीं है। मध्ययुग यँ ध्यान प्रक्रिया मे कैसे-कैसे परिवर्तन 
हुए, यह बात प्राचीन आगर्मो ओर तत्त्वार्थ के उल्लेखो की तत्तवार्थसूत्र की टीकार्ओं, 
दिगम्बर जैन पुरार्णो, श्रावकाचारोँ एवं हरिभद्र, शुभचन्द्र, हेमचन्द्र आदि के प्रर्थो के 
तुलनात्मक अध्ययन से स्पष्ट हो जाती है। मध्यकाल मेँ ध्यान की निषेधक ओर्‌ समर्थक 
दोनों धाराएं साथ-साथ चलीं। कुछ आचार्यो न कहा कि पंचमकाल में चाहे शुक्लध्यान 
की साधना संभवन हो, किन्तु धर्म-ध्यान की साधना तो संभव है। मात्र यह ही नहीं 
मध्य्युग मे धर्म ध्यान के स्वरूप मे काफी कुछ परिवर्तन किया गया ओर उस्म अन्य 
परम्पराओं की अनेक धारणाएं सम्मिलित हो गयीं। इख युग मेँ ध्यान संबंधी स्वतंत्र 
साहित्य का भी पर्याप्त विकास हुआ। ्ाणज्ञ्धयण (ध्यानशतकः) से लेकर ज्ञानार्णव, 
ध्यानस्तव आदि अनेक स्वतंत्र ग्रंथ भी ध्यान पर लिखे गये! मध्ययुग हठयोग ओर्‌ ध्यान 
के समन्वय का युग कहा जा सकता है। इस काल मे जैन ध्यान पद्धति योग परम्परा से, 
विशेष रूप से हठयोग की परम्परा से पर्याप्त रूप से प्रभावित ओर समन्वित हूई। 


आधुनिक युग तक यही स्थिति चलती रही। आधुनिक युग मे जैन ध्यान साधना 
की पद्धति में पुनः एक क्रान्तिकारी परिवर्तन आया है। इस क्रान्ति का मूलभूत कारण तोश्री 
सत्यनारायणजी गोयनका के द्वारा बौद्धो कौ प्राचीन विपश्यना साधना पद्धति को बर्मा से 
लेकर भारत मे पुनरस्थापित करना था। भगवान्‌ बुद्ध की ध्यान साधना की विपश्यना पद्धति 
की जो एक जीवित परम्परा किसी प्रकार से वर्मा म बची रही थी, वह सत्यनारायणनी 
गोयनका के माध्यम से पुनः भारत मेँ अपने जीवत रूप म लौटी। उस ध्यान की जीवंत 
परम्परा के आधार पर भगवान्‌ महावीर कौ ध्यान साधना कौ पद्धति क्या रही होगी इसका 
आभास हुआ। जैन समाज का यह भी सदूभाग्य है कि कुछ जैन मुनि एवं साध्वियां उनकी 
विपश्यना साधना-पद्धति से जुडे। संयोग से मुनि श्री नथमलजी (युवाचार्यं महाप्रज्ञ) जैसे 
प्राज्ञ साधक विपश्यना साधना से जुड़े ओर उन्टेनि विपश्यना ध्यान पद्धति ओर हठयोग 
को प्राचीन ध्यान पद्धति को आधुनिक मनोविज्ञान एवं शरीर- विज्ञान के आधार्य पर परखा 
ओर उन्हे जैन साधना परम्परा से आपूरित करके प्रक्षाध्यान की जैन धारा को पुनजींवित 
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किया है। यह स्पष्ट है कि आज प्रेक्षाध्यान प्रक्रिया जैन ध्यान की एक वैज्ञानिक पद्धति के 
रूप मे अपना अस्तित्व बना चुकी है। उसकी वैज्ञानिकता ओर उपयोगिता पर भी कोई 
प्रश्नचिन्ह नहीं लगाया ना सकता है, किन्तु उसके विकास मे सत्यनारायणजी गोयनका 
द्वारा भारत लायी गयी विपश्यना ध्यान की साधना पद्धति के योगदान को विस्मृत नहीं 
किया जा सकता! आन प्रक्षाध्यान पद्धति निश्चित रूप से विपश्यना की ऋणी है। इसके 
गोयनकाजी का ऋण स्वीकार किए बिना हम अपनी प्रामाणिकता को सिद्ध नहीं कर 
सरकगे। साथ ही इस नवीन पद्धति के विकास मे युवाचार्य महाप्रज्ञनी का जो महत्वपूर्ण 
योगदान रहा है, उसे भी नहीं भुलाया जा सकता है। उन्होने विपश्यना से बहुत कुछ लेकर 
भी उसे प्राचीन हठयोग की षट्चक्र भेदन आदि की अवधारणा से तथा आधुनिक 
मनोविज्ञान ओर शरीर विज्ञान से जिस प्रकार समन्वित ओौर परिपुष्ट किया है, बह उनकी 
अपनी प्रतिभा का चमत्कार है। इस आलेख मेँ विस्तार से न तो विपश्यना के सन्दर्भ मं 
ओर न रेक्षाध्यान के सन्दर्भ मे कुछ कह पाना संभव है, किन्तु यह सत्य है कि ध्यान 
साधना कौ इन पद्धतिरयो को अपना कर्‌ जैन साधक न केवल जैन ध्यान पद्धति के प्राचीन 
स्वरूप का कुछ आस्वाद करेगे, अपितु तनाव से परिपूर्ण जीवन मे आध्यात्मिक शान्ति 
ओर समता का आस्वाद भी ले सकेगे। 

सम्यक्‌ जीबन में जीने के लिए आज विपश्यना ओर प्रक्षाध्यान पद्धतिरयो का 
अभ्यासं ओर अध्ययन आवश्यक है। हम युवाचार्य महाप्रज्ञ के इसलिए भी ऋणी है कि 
उन्होनि न केवल प्रक्षाध्यान पद्धति का विकास किया है, अपितु उसके अभ्यास केन्द्र की 
` स्थापना भी की। साथ ही जीवन विज्ञान ग्र॑थमाला के माध्यम सेप्रक्षाध्यान से संब॑ंधि 
लगभग ४८ लघुपुस्तिकाएं लिखकर जैन ध्यान साहित्य को महत्वपूर्ण अवदान भी दिया 
है। 

यह भी प्रसत्रता का विषय है कि विपश्यना ओौर प्रक्षा की ध्यान पद्धतिर्यो से प्रेरणा 
पाकर आचार्य नानालालजी ने समीक्षण ध्यान विधि को प्रस्तुत किया है। इस संबंध में 
एक-दो प्रारंभिक पुस्तिकाएं भी निकली है, किन्तु प्रक्षाध्यान विधि की तुलना मेँ उन न तो 
प्रतिपाद्य विषय की स्पष्टता है ओर न वैज्ञानिक प्रस्तुतिकरण ही। क्रोध समीक्षण आदि 
एक-दो पुस्तके ओर भी प्रकाश मेँ आयी है किन्तु इस पद्धति को वैज्ञानिक ओौर प्रायोगिक 
बनाने के लिए अभी उन्हे बहुत कुछ करना शेष रहता है। 
वर्तमान युग ओर ध्यान 

वर्तमान युग म नहां एक ओर योग ओर ध्यान संबंधी साधनाओं के प्रति आकर्षण 
बदृता है, बही दूसरी ओर योग ओौर ध्यान के अध्ययन ओौर शोध मे भी विद्रा की रुचि 
जागृत हुई है। आज भारत की अपेक्षा भी पाश्चात्य देशो मे योग ओर ध्यान के प्रति विशोष 
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आकर्षण देखा जाता है। क्योकि वे भौतिक आकांक्षाओं के कारण जीवन मेँ जो तनाव आ 
गये है, उससे मुक्ति चाहते ै। आज भारतीय योग ओौर ध्यान की साधना पद्धतिर्यो को 
अपने-अपने ढंग से पश्चिम के लोगो की रुचि के अनुकूल बनाकर विदेशो मे नियति 
किया जा रहा है। योग ओौर ध्यान की साधना मे शारीरिक विकृतियों ओर मानसिक तनार्वो 
को समाप्त करने की जो शक्ति रही हुई है उसके कारण भोगवादी ओर मानसिक तनार्वो से 
संत्रस्त पश्चिमी देशो के लोग चैत्तसिक शान्ति का अनुभव करते है ओर यही कारण रै कि 
उनका योग ओौर ध्यान के प्रति आकर्षण बद्‌ रहा है। इन साधना पद्धतिर्यो का अभ्यास 
कराने के लिए भारत से परिपक्व एवं अपरिपक्व दोर्ना ही प्रकार के गुरु विदेशो की यात्रा 
कर रहे है। यद्यपि अपरिपक्व, भोगाकांक्षी तथाकथित गुरुओ के द्वारा ध्यान ओर योग 
साधना का पश्चिम मे पहुंचना भारतीय ध्यान ओर योग परम्परा की मूल्यवत्ता एवं प्रतिष्ठा 
दोनों ही दृष्टि से खतरे से खाली नहीं है। आज पश्चिम मे भावातीत ध्यान, साधना भवित्त 
वेदान्त, रामकृष्ण मिशन आदि के कारण भारतीय ध्यान एवं योग साधना के प्रति 
लोकप्रियता बद, वही रजनीश आदि के कारण उसे एक इरका भी लगा है। आन श्री 
चित्तमुनिजी, आचार्य सुशीलकुमारनी, ड. हकमचन्द भारिल्ल आदि ने जैन ध्यान ओर 
साधनाविधि से पाश्चात्य देशो मे बसे हुए जैनं को परिचित कराया है! तेरापंथ की कुछ 
जैन समणिर्यो ने भी विदेर्शो मेँ जाकर प्रेक्षाध्यान विधि से उन्हे परिचित कराया है! यद्यपि 
इनमे कौन कहां तक सफल हुआ है यह एकं अलग प्रश्न दै। क्योकि सभी के अपने अपने 
दावे ै। फिर भी इतना तो निश्चिते है कि आन पूर्वं ओर पश्चिम दोनो म ही ध्यान ओर 
योग साधना के प्रति रुचि जागृत हुई दै। अतः आवश्यकता इस बात की है कि योग ओर 
ध्यान की जैन विधि सुयोग्य साधको ओर अनुभवी लोगो के माध्यम से ही पूर्व-पश्चिममें 
विकसित हो, अन्यथा जिस प्रकार मध्ययुग मे हठयोग ओौर तंत्रसाधना से प्रभावित होकर 
भारतीय योग ओर ध्यान परम्परा विकृत हुई थी उसी प्रकार आज भी उसके विकृत होने का 
खतरा बना रहेगा ओर लोगो की उससे आस्था उठ जावेगी। 


ध्यान एवं योग संबंधी शोध कार्य 

इस युग मे गवेषणात्मक दृष्टि से योग ओर ध्यान संबंधी साहित्य को लेकर पर्याप्त 
शोधकार्य हुआ है। जहां भारतीय योग साधना ओौर पतञ्जलि के योगसूत्र पर पर्याप्त कार्य 
हुए है, बही जैनयोग की ओर भी विद्वानों का ध्यान आकर्षित हुआ है। ध्यानशतक, 
ध्यानस्तव, ज्ञानार्णव आदि ध्यान ओौर योग संबंधी ग्रो की समालोचनात्मक भूमिका ओर 
हिन्दी अनुबाद के साथ प्रकाशन इस दिशा मे महत्वपूर्णं प्रयत कहा जा सकता है। पुनः 
हरिभद्र के योग संबंधी ग्रर्थो का स्वर्त॑त्र रूप से तथा चतुष्टय के रूप में प्रकाशन इस कड़ी 
का एक अगला चरण है! पं. सुखलालजी का "समदर्शी हरिभद्र', अर्हतदास बंडबोध 
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दिगे का पारश्वनाथ विद्याश्रम शोध संस्थान से प्रकाशित "जैन योग का आलोचनात्मक 
अध्ययन, मंगला सांड का भारतीय योग आदि गवेषणात्मक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण प्रकाशन 
कहे जा सकते है। अग्रेनी भाषा मे विलियम जेम्स का "जैन योग", टायिया की ^स्टडीन 
इन जैन फिलासफी', पद्यनाभ जैनी का “जैन पाथ आफ प्यूरिफिकेशन' आदि भी इस क्षेत्र 
की महत्त्वपूर्णं कृतियां है। जैन ध्यान ओर योग को लेकर लिखी गई मुनिश्री नथमलनी 
(युवाचार्य महाप्रज्ञ) की “जैन योग" "चेतना का ऊर्ध्वारोहण', “किसने कहा मन चंचल 
है", "आभामण्डल' आदि तथा आचार्य तुलसी की प्रक्षा-अनुप्रेक्षा आदि कृतियां इस दृष्टि 
से अत्यंत ही महत्वपूर्ण है। उनमें पाश्चात्य मनोविज्ञान ओर शरीर-विज्ञान का तथा 
भारतीय हठयोग आदि की पद्धतिर्यो का एक सुव्यवस्थित समन्वय हुआ है। उन्टेनि 
हठयोग की षट्चक्र की अवधारणा को भी अपने ढंग से समन्वित किया है। उनकी ये 
कृतियां जैन योग ओर ध्यान साधना के लिए मील के पत्थर के समान हे। 


इस प्रकार जैन परम्परा मे ध्यान ओर योग के अध्ययन एवं तत्संन॑धी ग्रंथो के 
प्रकाशन का जो क्रम चल रहा है उसी श्रंखला की एक कड़ी साध्वीश्री प्रियदर्शनाजी का 
यह ग्रंथ - "“जैन साधना पद्धति मेँ ध्यान योग" है। साध्वीश्रीनी ने इस प्रथ मे अत्यंत 
परिश्रम पूर्वक न केवल जैन ध्यानयोग की परम्परा का विवरण प्रस्तुत किया हे अपितु एक 
दृष्टि से संपूर्ण जैन धर्म ओर साधना पद्धति को ही प्रस्तुत कर दिया है। यही कारण है कि 
- यह ग्रंथ आकार में बहुत बड़ा हो गया है। उनके इस अध्ययन की व्यापकता ओर 
सर्वागीणता सराहनीय है, फिर भी इसके बृहद्‌ आकार मे आनुषंगिक विषर्यो के विस्तृत 
विवरण के कारण कहीं-कहीं प्रतिपाद्य विषय गौण होता सा प्रतीत होता है। 


अर्धमागधी आगमसाहित्य मेँ समाधिमरण की अवधारणा 


- धरो याग्ररमल जैन 


अर्धमागधी आगमसाहित्य मेँ समाधिमरण की अवधारणा का अति विस्तृत विवेचन उपलब्ध 
है । पौर्वात्य एवं पाश्चात्य विद्रनों ने अर्धमागधी आगमसादित्य के ग्रन्थों का जो कालक्रम 
निर्धारित किया ठै, उसके आधार पर समाधिमरण से सम्बन्धित आगमो को हम निम्न क्रम मे 
रख सकते है । अति प्राचीन स्तर के आगम ग्रन्ोँ मे आचारांग एवं उत्तराध्ययन ये दो एेसे ग्न्य 
है जिनमे समाधिमरण के. सम्बन्ध मँ विस्तृत विवरण मिलता है । आचारांग के प्रथम श्रुतस्कंध 
का विमोक्षं नामक अष्टम अध्ययन विस्तार से समाधिमरण के तीन प्रकारो-- भक्त 
प्रत्याख्यान, इंगिनिमरण एवं प्रायोपगमन की विस्तृत चर्या करता है। हसी प्रकार 
उत्तराध्ययनसुत्र का पंचम "अकाम-मरणीय" अध्ययन भी अकाममरण ओर सकाम मरण 
(समाधिमरण ) की चर्चा से सम्बन्धित है। इसके साथ ही किंचित परवर्ती माने .गये 
उत्तराध्ययन के 36वँ अध्ययन मेँ भी समाधिमरण की विस्तृत चर्चा है । इसमे समयावधि की ` 
दृष्टि से उत्कृष्ट, मध्यम एवं जघन्य रेसे तीन प्रकार के समाधिमरणो का उल्लेख हे । प्राचीन 
स्तर के अर्धमागधी आगमो में .दशवैलिक का भी महत्त्वपूर्ण स्थान है । शके आवें 
-आचार-प्रणिधीः नामक अध्ययन मे समाधिमरण के पूर्व की साधना का उल्लेख दुआ है । इसमें 
कषायो को.अल्प करने या उन पर विजय प्राप्त करने का निर्देश है। 


इसके अतिरिक्त कालक्रम की दृष्टि से किंचित परवर्ती माने गये अर्धमागधी आगमों मे 
तुतीय अंग आगम स्थानांगसूत्र के द्वितीय अध्ययन के चतुर्थं उद्देशक मेँ मरण के विविध प्रकारो 
की चर्या के प्रसंग मेँ समाधिमरण के विविध स्पों के उल्लेख उपलब्ध होते है । चतुर्थं अंग आगम 
समवायांग मे मरण के सत्रह भेदो की चर्चा हे । लातव्य है कि नाम एवं क्रम के क्छ अंतरों को 
छोडकर मरण के इन सत्रह भेदो की चर्चां भगवतीआराधना में भी मिलती है । इसमे बालमरण, 
बाल-पण्डितमरण, पण्डितमरण, भक्त-प्रत्याख्यान, इंगिनिमरण्‌, प्रायोपगमन आदि की चर्चा है । 
इसी प्रकार पाचव अग-आगम भगवतीसूत्र मे अम्बड संन्यासी एवं उसके शिष्यो के द्ररा गंगा 
की बालू पर अदत्त जल का सेवन नहीं करते हुए समाधिमरण करने का उल्लेख पाया जाता 
हैँ । सातवे अंग उपासकदशासूत्र मेँ भगवान महावीर के 10 गृहस्य उपासको के द्वरा लिये गर 
समाधिमरण ओर उसमे उपस्थित विध्नं की विस्तृत चर्चा मिलती दै । आठवें अंग आगम 
अन्तगडदशा एवं नवे अंग आगम अनुत्तरौपपातिक दशा मँ भी अनेक श्रमणो एवं श्रमणिरयो के 
द्ररा लिए गये समाधिमरण का उल्लेख मिलता है । अन्तकृद्दशा की विशेषता यह है कि उसमें 
समाधिमरण लेने वालों की समाधिमरण के पूर्व की शारीरिक स्थिति कैसी हो गई धी, इसका 
सुन्दर विवरण उपलब्ध दै । 


81 अयमिगधी आगमयाहित्य मे यमाधिमरण 


उपांग-सादित्य मे मात्र ओपपातिकसूत्र ओर रायपसेनीय मँ समाधिमरण ग्रहण करने वाले 
कुष्ठ साधको का उल्लेख है, किन्तु इनमे समाधिमरण की अवधारणा के सम्बन्ध मेँ कोड विवेचन 
उपलब्ध नहीं है। इस सम्बन्ध मे जो स्वतन्त्र ग्न्य उपलब्ध होते टै, उन्दँं अर्धमागधी 
आगमसाहित्य मेँ प्रकीर्णक वर्गं के अरन्तगदः रखा गया दै । प्रकीर्णकों मे आतुरप्रत्याख्यान, 
महाप्रत्याख्यीन, भक्तपरिल्ा, संस्तारक, आराधना-पताका, मरणविभक्ति, मरणसमाधि एवं 
मरणविशुद्धि प्रमुख दै । वर्तमान भ जो मरणविभक्ति के नाम से प्रकीर्णक उपलब्ध हो रहा है 
उसमे मरणविभक्ति के अतिरिक्त मरणविशृद्धि, मरणसमाधि, संलेखनासूत्र, भक्तपरिक्ता, 
आतुरप्रत्याख्यान, मदाप्रत्याख्यान, आराधना प्रकीर्णक इन आठ ग्रन्थों को समाहित कर लिया 
गया दै। यद्यपि भक्तपरिज्ञा, आतुरप्रत्याख्यान, महाप्रत्याख्यान, संलेखनाश्रुत, संस्तारक, 
आराधनापताका आदि ग्रन्थ स्वतन्त्र स्प से भी उपलब्ध है । इसके अतिरिक्त तन्दुलवेचारिक 
नामक प्रकीर्णक के अन्त भें भी समाधिमरण का विस्तृत विवरण पाया जाता है । यद्यपि श्वेताम्बर 
परम्परा मे समाधिमरण का विस्तृत विवरण एवं उपदेश देने वाले संस्कृत एवं प्राकृत के परवर्ती 
आचार्यो के अनेक ग्रन्थ है, किन्तु प्रस्तुत विवेचन मे हम अपने को मात्र अर्धमागधी आगमसाहित्य 
तकं ही सीमित रखे । शौरसेनी आगमसाहित्य मे समाधिमरण का विवरण प्रस्तुत करने वाले 
आगम तुल्य जो ग्रन्थ दै, उनमें मूलाचार एवं भगवती आराधना नामक यापनीय परम्परा के दो 
ग्न्य प्रसिद्ध दै । इसमे मूलाचार समाधिमरण का विवरण प्रस्तुत करने के साथ ही मुनि आचार 
के अन्य पक्षों पर भी प्रकाश डालता है । यद्यपि इसके संकषिप्त प्रत्याख्यान एवं बृहत्‌ प्रत्याख्यान 
नामक अध्यायो मँ आतुरमदाप्रत्याख्यान ओर महाप्रत्याख्यान नामक प्रकीर्णकं की शताधिकः 
गाथां यथावत अपने शौरसेनी स्पान्तर मे मिलती ठै । इसी प्रकार इसमे आवश्यकनिर्ुक्ति की 
भी शताधिक गाथां आवश्यक निर्युक्ति के नाम से ही मिलती दै । 


जहौ तक भगवतीआराघना का प्रश्न है उसमे भी अर्धमागधी आगमसादित्य की विशेष स्प 
से समाधिमरण से सम्बन्धित प्रकीर्णकों की शताधिक गाथां उपलब्ध होती है । चातव्य है कि 
मगवतीआराधना का मूल प्रतिपाद्य समाधिमरण है ओर यह ग्न्य अनेक दृष्टिं से मरणसमाधि, 
अपरनाम मरणविभक्ति ओर आराधना पताका से तुलनीय दै । कु विद्वानों की मान्यता है कि 
आराधनापताका नामक ग्रन्य श्वेताम्बर आचार्यं वीरभद्र के द्ररा भगवतीआराधना का अनुकरण 
करके लिखा गया है। यद्यपि यह अभी शोध का विषय है । इसमें भक्तपरिला, पिण्डनिर्ुक्ति 
ओर आवश्यकनिर्वुक्ति की भी सैकड़ों गाथा उद्धृत की गयी टै । इसमे कुल 1110 गाया 
है| 


इस प्रकार मरणविभक्ति ओर संस्तारक मे समाधिमरण ग्रहण करने वालो के जो विशिष्ट 
उल्लेख उपलब्ध होते दैः वे ही उल्लेख भगवतीआराधना मे भी बहुत क समान स्प से मिलते 
है । आज मरणविभक्ति आदि प्रकीर्णकं का भगवतीआराधना से तुलनात्मक अध्ययन बहुत ही 
अपेश्ित है क्योकि यह ग्रन्थ यापनीय परम्परा मँ निर्मित हुआ है ओर यापनीय अर्धमागधी आगमों 
को मान्य करते थे अतः दोनों परम्पराओं में काफी कुक आदान-प्रदान हुआ है । इसी प्रकार 
यापनीय परम्परा के ग्रन्थ बृहत्‌-कयाकोश में भी मरणविभक्ति भक्तपरि्ला, संस्तारक आदि की 
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अनेक कयारपँ संकलित दै । मेरी दृष्टि में बृहत्‌-कथाकोश की कथाओं का मूल खोत चाहे ये 
्र्कणिक ग्रन्थ रे हों, किन्तु ग्रन्थकार ने भगवतीआराधना की कथाओं का अनुकरण करके दी 
यह ग्रन्थ लिखा दै वह प्रकीर्णकों से परिचित नहीं रहा दै। आज आवश्यकता है कि दोनों 
परम्पराओं के समाधिमरण सम्बन्धी इन ग्रन्थो एवं उनकी कथाओं का तुलनात्मक विवरण 
प्रस्तुत किया जाय । । 


यद्यपि म इस आलेख मेँ इस तुलनात्मक अध्ययन को प्रस्तुत करना चाहता था, किन्तु 
समय सीमा को ध्यान मँ रखकर वर्तमान मे यह सम्भव नहीं हो सका है । 


समाधिमरण की यह अवधारणा अति प्राचीन है। भारतीय संस्कृति की श्रमण ओर 
ब्राहमण-- इन दोनों परम्पराओं मे इसके उल्लेख मिलते है, जिसकी विस्तृत चर्चा हमने 
'समाधिमरण (मृत्युवरण ) : एक तुलनात्मक तथा समीक्षात्मक अध्ययन. नामक लेख भ, जो 
सम्बोधि, वर्षं (1977-78 ) अंक 6 नं. 3-4 मे पु. 39-49 पर प्रकाशित दै, की है । वस्तुतः 
यौ हमारा विवेच्य मात्र अर्धमागधी आगम दै । इनमे आचारांग प्राचीन एवं प्रथम अंग आगम है । 
आचारांग के अनुसार समत्व या वीतरागता की साधना ही धर्मं का मूलभूत प्रयोजन है । 
आचारांगकार की दृष्टि मे समत्व या वीतरागता की उपलब्धि मे बाधक तत्त्व ममत्व है ओर . 
इस ममत्व का घनीभूत केन्द्र व्यक्ति का अपना शरीर होता है । अतः आचारांगकार निर्ममत्व 
की साधना हेतु देह के प्रति निर्ममत्व की साधना को आवश्यक मानता है । समाधिमरण देह के 
प्रति निर्ममत्वं की साधना का ही प्रयास है। यह न तो आत्महत्या ठै ओर न तो जीवन से भागने 
का प्रयत । अपितु जीवन के ववर पर दस्तक दे रही अपरिहार्य बनी मृत्यु का स्वागत दै । वह 
देह के पोषण के प्रयत्नो का त्याग करके देहातीत होकर जीने की एक कला है । 


आचारांगसुत्र ओर समाधिमरण 


आचारांगसूत्र मे जिन परिस्थितयों मँ समाधिमरण की अनुशंसा की गवी है वे विशेष स्प से 
विचारणीय है । सर्वप्रथम तो आचारांग मेँ समाधिमरण का उल्लेख उसके प्रथम श्रुतस्कन्ध के 
विमोक्ष नामक अष्टम्‌ अध्ययन मेँ हुआ दै । यह अध्ययन विशेष स्प से शरीर, आहार, क्सत्र 
आदि के प्रति निर्ममत्वं एवं उनके विसर्जन की चर्या करता है। इसमें वस्त्र एवं आहार के 
विसर्जन की प्रक्रिया को समड्याते हुए ही अन्त मेँ देह-विसर्जन की साघना का उल्लेख हुआ है । 
आचारांगसूत्र समाधिमरण किन स्थितियों मं लिया जा सकता है इसकी संक्षिप्त किन्तु 
महत्त्वपूर्णं विवेचना प्रस्तुत करता है । इसमें समाधिमरण स्वीकार करने की तीन स्थितियों का 
उल्लेख दे -- 

1. जब शरीर इतना अशक्त व ग्लान हो गया हो कि व्यक्ति संयम के नियमों का पालन 
करने मेँ असमर्थ हो ओर मुनि के आचार नियमो को भंग करके ही जीवन बाना सम्भव हो, तो 
एेसी स्थिति में यह कलहा गया है कि आचार नियमों के उल्लंघन की अपेक्षा देह का विसर्जन दीं 
नैतिक ै। आचार मर्यादा का उल्लंघन करके जीवन का रक्षण वरेण्य नही है । उसमें कहा गवा 
है कि जब साधक यह जाने कि वह निर्बल ओर मरणान्तिक रोग से आक्रान्त हो गया है ओर 
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नियम या मर्यादा पूर्वक आहार आदि प्राप्त करने मेँ असमर्थ दै, तो वह आहारादि का परित्याग 
कर शरीर के पोषण के प्रयत्नं को बन्द कर दे । इससे देह के प्रति निर्ममत्व की साधना पूर्ण 
होती है। 


2. जब व्यक्ति को लगे कि अपनी वृद्रावस्था अथवा असाध्य रोग के कारण उसका 
जीवन पूर्णतः दूसरों पर निर्भर हो गया है ओर वह संघ के लिए भार स्वरूप बन गया है तथा 
अपनी साधना करने मेँ भी असमर्थ हो गया है तो एेसी स्थिति मे वह आहारादि का त्याग करके 
देह के प्रति निर्ममत्व की साधना करते हुए देह का विसर्जन कर सकता है । 


3. इसीः प्रकार साधक को जब यह लगे कि सदाचार या ब्रहमर्य का खण्डन किए बना 
जीवन जीना सम्भव नहीं है अर्थात्‌ चरित्र-नाश ओर जीवित रहने मेँ एक ही विकल्प संभव है 
तो वह तत्काल भी श्वास निरोध आदि करके अपना देहपात कर सकता है । लातव्य ठे कि 
यह मूल-पाठ मे शीतस्पर्शं है, जिसका टीकाकारो ने ब्रह्मचर्यं के भंग का अवसर एेसा अर्थ 
किया दै, किन्तु मूल-पाठ ओर पूर्वप्रसंग को देखते इसका यह अर्थं भी दो सकता है कि जिस 
मुनि ने अचेलता को स्वीकार कर लिया दै वह शीत सहन न कर पाने की स्थिति मेँ चादे देह 
त्याग कर दे, किन्तु नियम भग नहीं करे। 


इससे यह फलित होता टै कि आचारांगकार न तो जीवन को अस्वीकार दी करता ओर न 
वह जीवन से भागने की बात कहता है। वह तो मात्र यह प्रतिपादित करता है कि जब मृत्यु 
जीवन के द्वर पर दस्तक दे रही हो ओर आचार-नियम अर्थात्‌ ली गई प्रतिज्ञा भग किए बिना 
जीवन जीना सम्भव नहीं है, तो एेसी स्थिति मे मृत्यु का वरण करना ही उचित है । इसी प्रकार 
दूसरों पर भार बनकर जीना अथवा जब शरीर व्यक्तिगत साधना अथवा समाज सेवा दोनों के 
लिए सार्थक नहीं रह गया हो, एेसी स्थिति मे भी येनकेन प्रकारेण शरीर को बचाने के प्रयत्न 
की अपेक्षा मृत्यु का वरण ही उचित है । जब साधक को यह लगे कि सदाचार ओर मुनि 
आयार के नियमों का भंग करके आहार एवं ओषधि के द्रा तया शीतनिवारण के लिए वस्त्र 
अथवा अग्नि आदि के उपयोग द्रा ही शरीर को बचाया जा सकता है अथवा ब्रहुमचर्य को भंग 
करके ही जीवित रहा जा सकता दै तो उसके लिए मृत्यु का वरण ही उचित दे । 


आचारांगकार ने नैतिक मूल्यों के संरक्षण ओर जीवन के संरक्षण में उपस्थित विकल्प की 
स्थिति में मृत्यु के वरण को ही वरेण्य माना है। एेसी स्थिति मेँ वह स्पष्ट निर्देश देता है कि 
ेसा व्यक्ति मृत्यु का वरण कर ले । यह उसके लिए कालमृत्यु ही है क्योकि इसके द्ररा वह 
संसार का अन्त करने वाला होता है । वह स्पष्ट स्प से कहता है कि यह मरण विमोह आयतन, 
हितकर, सुखकर, कालोचित, निः भ्रेयस्कर ओर भविष्य के लिए कल्याणकारी होता है। 
आचारांगसुत्र मे समाधि मरण के तीन स्पों का उल्लेख हुआ :-- भक्त प्रत्याख्यान, इंगनिमरण, 
प्रायोपगमन । उसमे समाधिमरण के लिए दो तथ्य आवश्यक माने गए है -- कषायो का 
कृशीकरण ओर दूसरा शरीर का कृशीकरण । इसमे भी मुख्य उद्देश्य तो कषायो का कृशीकरण 
है ) भक्त परिजना में प्रथम तो मुनि के लिए कल्प का विचार किया गया है ओर उसके अन्त में 
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यह बताया गया है कि अकल्प का सेवन करने की अपेक्षा शरीर का विसर्जन कर देना ही 
उचित दै । उसमे कहा गया है कि जब भिक्षु को यह अनुभव हो कि मेरा शरीर अब इतना दुर्बल 
अथवा रोग से अक्रान्त हौ गया टै कि गृहस्थो के घर भिक्षा हेतु परिभ्रमण करना मेरे लिए 
सम्भव नहीं है, साय दी मृद्धये गृहस्य के द्वारा मेरे सम्मुख लाया गया आहार आदि ग्रहण करना 
योग्य नहीं दै । एेसी स्थिति म एकाकी साधना करने वाले जिनकल्पी मुनि के लिए आहार का 
त्याग करके संथारा ग्रहण करने का विधान है । यद्यपि आचारांग के अनुसार संघस्य मुनि 
बीमारी अथवा वृद्धावस्था जन्य शारीरिक दुर्बलता की स्थिति मेँ आहारादि से एक दृसरे का 
उपकार अर्थात्‌ सेवा कर सकेते दै, किन्तु इस सम्बन्ध मे भी उसमे चार विकल्पों का उल्लेख 
दुआ ठै-- 

1. कोई भिक्षु यह प्रतिला करता दै कि मै ( सार्धामिक भिक्षुं के लिए1 आहार आदि 
लाऊंगा ओर { उनके व्ररा1 लाया हुआ स्वीकार भी कस्गा | 

अधवा 


2. कोई यह प्रतिा करता दै कि मँ दूसरों के लिए1 आहार आदि नहीं लाऊगां, किन्तु 
£ उनके द्ररा1 लाया हुआ स्वीकार कस्गा । 


अथवा 


3. कोई भिक्षु यह प्रतिया करता है कि मैं दूसरों के लिए आहार आदि लाङंगा किन्तु 
उनके द्ररा लाया स्वीकार नहीं कस्मा । 


अथवा 


4. कोई भिक्षु यह प्रतिला करता है कि मेँ न तो (दूसरों के लिए ) आहार आदि लागा 
ओर न ( उनके द्वारा ) लाया दुआ स्वीकार कस्मा । 


उपरोक्त चार विकल्पं मेँ से जो भिक्षु प्रथम दो विकल्प स्वीकार करता है, वह आहारादि 
के लिए संघस्य मुनियों की सेवा ले सकता है, किन्तु जो अंतिम दो विकल्प स्वीकार करता है, 
उसके लिए आहारादि के लिये दूसरों की सेवा लेने में प्रतिक्ञा भग का दोष अता है। एेसी 
स्थिति आचारांगकार का मन्तव्य यही है कि प्रति्ला भंग नहीं करना चाहिये भले ही भक्त- 
प्रत्याख्यान कर देह त्याग करना पडे । आचारांगकार के अनुसार एेसी स्थिति मेँ जब भिक्षु को 
यह संकल्प उत्पनन हो कि -- मेँ इस समय संयम साधना के लिए इस शरीर को वहन करने 
भे ग्लान ( असमर्थ) टो रहा ह, तब वह क्रमशः आहार का संवर्त्तन ( संक्षेप) करे । आहार का 
संक्षेप कर कषायो (क्रोध, मान, माया ओर सोभ) को कृश करे । कषायं को कृश कर 
समाधिपूर्ण भाव वाला शरीर ओर कषाय दोनों ओर से कृश बना हुआ वह भिक्षु फल का 
वस्थित हो समाधि मरण के लिए उत्थित ( प्रयत्नशील ) होकर शरीर का उत्सर्ग करे । 


संधारा ग्रहण करने का निश्चय कर लेने के पश्चात्‌ वह किस प्रकार समाधिमरण ग्रहण 
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करे इसका उल्लेख करते हुए आचारांगकार कहता दै कि ठेसा भिक्षु ग्राम, नगर, कर्वट, आश्रम 
आदि मे जाकर घास की याचना करे ओर उसे प्राप्त कर गांव के बाहर एकांत मेँ जाकर 
जीव-जन्तु बीज, हरित आदि से रहित स्थान को देखकर घास का बिस्तर तैयार करे ओर 
उस पर स्थित होकर इत्वरिक अनशन अथवा प्रायोपगमनं स्वीकार करे । 


च्ातव्य है कि आचारांगकार भक्त प्रत्याख्यान, इगिनिमरण ओर प्रायोपगमन एेसे तीन 
प्रकार के समाधिमरण का उल्लेख करता है । इसमें भक्त प्रत्याख्यान में मात्र आहारादि का 
त्याग किया जाता है, किन्तु शारीरिक हलन-चलन ओर गमनागमन की कोई मर्यादा निश्चित 
नहीं की जाती दै। इंगितमरण मे आहार त्याग के साथ ही साध शारीरिक हलन-चलन ओर 
गमनागमन का एकं क्षत्र निश्चित कर लिया जाता है ओर उसके बाहर गमनागमन का त्याग कर 
दिया जाता टै। प्रायोपगमन या पादोपगमन मे आहार आदि के त्याग के साघ्र-साधथ शारीरिक 
क्रियाओं का निरोध करते हुए मृत्युपर्यन्त निश्चल स्प से लकटी के तस्ते के समान स्थिर पड़े 
रहना पडता है । इसीलिए आचारांगकार ने प्रायोपगमन संधारे के प्रत्याख्यान में स्पष्ट स्प से 
यह लिखा है कि काय, योग एवं ई्यां का प्रत्याख्यान करे । वस्तुतः यह तीनों संयारे की क्रमिक 
अवस्यारपँ दै । 
आचारांग मे समाधिमरण का विवरण 


क्रम से निर्ममत्व की स्थिति को प्राप्त धर्यवान, आत्मनिग्रही ओर गतिमान साधक अद्वितीय 
इस समाधिमरण की साधना हेतु तत्पर हो । वे धर्म के पारगामी लान पूर्वक अनुक्रम से दोनों ही 
` प्रकार के आरम्भ का (हिसा का) परित्याग कर दें । वे कषायो को कृश करते हए आहार की 
मात्रा को भी अल्प करं ओर परिषहों को सहन करें ओर इस प्रकार करते हुए जब अति ग्लान 
हो जाय तो आहार का भी त्याग कर दे । एेसी स्थितिमें न तो जीवन की आकांक्षा रखें ओर न 
मरण की, अपितु जीवन एवं मरण दोनों मे ही आसक्त न हो । वे निर्जरापक्षी मध्यस्थ समाधि 
भाव का अनुपालन करे तथा रागद्वेष आदि आन्तरिक परिग्रह तथा शरीर आदि बाह्य परिग्रह 
का त्याग कर शुद्ध अध्यात्म का अन्वेषण करे। 


यदि उन्हें अपने साधनाकाल में किसी भी स्प मेँ आयुष्य के विनाश का कोई कारण जान 
पडे तो वह शीघ्र दी समाधि मरण का प्रयत्न करें। ग्राम अथवा अरण्य में जहौ हरित एवं 
प्राणियों आदि का अभाव ८ अल्पता ) हो, उस स्थण्डिल भूमि पर तृण का बिह्छौना तैयार करे 
ओर वही निराहार होकर शान्त भाव से लेट जाय । मनुष्य कृत अथवा अन्य किसी प्रकार के 
परीषह से आक्रान्त होने पर भी मर्यादा का उल्लघंन न करे तथा परीषहों को समभाव पूर्वक 
सहन करे । आकाश मेँ विचरण करने वाले पक्षी एवं रेगने वाले प्राणी यदि उसके शरीर का 
मांस नोचे, रक्त पीये तो भी न उन्हें मारे ओर न उनका निवारण करें ओर न उस स्थान से 
उठकर अन्यत्र जाय, अपितु यह विचार करे कि ये प्राणी मेरे शरीर का ही नाश कर रहे है, मेरे 
्ानादि गुणों का नहीं । वह आश्रवों से रहित एवं आत्म तुष्ट हो उस पीडा को समभाव से 
सहन करे । ग्रन्थियों अर्थात्‌ अन्तर-बाहय परिग्रह से रहित मृत्यु के अवसर के पारंगत भिक्षु के 
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इस समाधिमरण को संयमी जीवन के लिए अधिक भ्रष्ठ माना गया हे । 


भक्तप्रत्याख्यान्‌ के अतिरिक्त समाधिमरण का एक स्प इंगिनिमरण बताया दै । इसमें 
साधक दूसरों से सेवा लेने का त्रिविध स्प से परित्याग कर देता है, एेसा भिक्षु हरियाली पर 
नहीं सोए अपितु जीवों से रहित स्थण्डिल भूमि पर ही सोए । वह अनाहार भिक्षु देह आदि के 
प्रति ममत्व का विसर्जन करके परीषहों से आक्रान्त होने पर उन्दँ समभाव से सहन करे । 
इन्द्रियों के ग्लान हो जाने पर कह मुनि समितिपूर्वक ही अपने हाय-पैर आदि का संकोच- 
विस्तार करे, क्योकि जो अचल एवं समभाव से युक्त होता है वही निन्दित नहीं दोता । वह जब 
लेटे-लेटे या वैटे-वैठे थक जाय तो शरीर के संधारण के लिए थोड़ा गमनागमन करे या 
हाथ-पैरों को हिलार्पँ किन्तु यदि सम्भव हो तो अचेतनवत्‌ निश्चेष्ट हो जाये । इस अद्वितीय 
मरण पर आसीन व्यक्ति उन काष्ठ-स्तम्भों या फलक आदि का सहारा न ले, जो दीमक आदि 
से युक्त हो अयवा वर्जित हो । जो साधक इंगिनिमरण से भी उच्चतर प्रायोपगमन या पादोपगमन 
संथारे को ग्रहण करता है वह सभी अगो का निरोध करके अपने स्थान से चलित नहीं होता 
ै-- यह प्रायोपगमन, भक्त प्रत्याख्यान ओर इंगिनिमरण की अपेक्षा उत्तम स्थान है । एेया भिक्षु 
जीव-जन्तु से रहित भूमि को देखकर वहौ निश्चेष्ट होकर रहे ओर वह अपने शरीर को 
स्थापित कर यह विचार करे कि जब शरीर ही मेरा नहीं है तो फिर मुद्ध परीषह या पीडा 
कैसी? वह संसार के सभी भोगो को नश्वर जानकर, उनमें आसक्त न हो । देवों द्रा निमत्रित ` 
होने पर वह देव माया पर श्रद्धा न करे । सभी भोगों म अमूर्च्छित होकर मृत्यु के अवसर का 
पारगामी वह तितिक्षा को ही परम हितकर जानकर निर्ममत्वभाव को ही अन्यतम साध्य माने । 


उत्तराध्ययन ओर समाधिमरण 


इस प्रकार म देखते है कि आचारांग मेँ समाधिमरण के प्रकार, उसकी प्रक्रिया तथा उसे 
किन स्थितियों में ग्रहण किया जा सकता है, इसकी विस्तृत चर्चा है । आचारांग के पश्चात्‌ 
प्राचीन स्तर के अर्धमागधी आगम उत्तराध्ययन मे भी समाधिमरण का विवरण उसके §वें एवं 
36वें अध्याय मँ उपलब्ध होता है। उसके पौव अध्याय में सरवप्रयम मृत्यु के दो स्पोँ की च्चा 
दै -- 1. अकाम मरण ओर, 2. सकाममरण । उसमें यह बताया गया है कि अकाममरण 
बार-वार होता है जबकि सकाममरण एक ही बार होता दै । लातव्य है कि यौ अकाममरण का 
तात्पर्यं कामना से रहित मरण न होकर आत्म पुरुषार्थ से रहितै निर्देश्य वा निष्प्रयोजन पूर्वक 
मरण से है । इसी प्रकार सकाममरण का तात्पर्व पुरुषार्थ या साधना से युक्त सोददेश्यमरण या 
मुक्ति के प्रयोजन पूर्वक मरण से हे । उत्तराध्ययन के अनुसार अकाममरण करने वाला व्यक्ति 
संसार भ आसक्त होकर आनाचार का सेवन करता है ओर काम-भोगों के पीठे भागता है, 
ेसा व्यक्ति मृत्यु के समय भय से सृत्रस्त होता है ओर हारने वाले धूर्त जुञआारी की तरह शोक 
करता अकाममरण को अर्थात्‌ निशप्रयोजन भरण को प्राप्त होता है, जबकि सकाममरण पण्डितों 
को प्राप्त होता है। संयत जितेन्द्रिय पुण्यात्माओं को ही । अति प्रसन्न अर्थात्‌ निराकुल एवं 
आघात रहित यह मरण प्राप्त होता है । एेसा मरण न तो समी भिक्षुञओं को मिलता है, न सभी 
गृहस्य को । जो भिक्षु हिसा आदि से निवृत्त होकर संयम का अभ्यास करता है, उन्दे ही एेसा 
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सकाममरण प्राप्त होता हे । 


उत्तराध्ययन यह स्पष्ट निर्देश देता है कि मेधावी साधक बालमरण व पण्डितमरण की 
तुलना करके सकाम मरण को स्वीकार करे ओर मरण काल में क्षमा ओर दया धर्मं से युक्त 
हो, तथाभूत आत्मभाव भं मरण करे । जब मरण काल उपस्थित हो तो जिस श्रद्धा से प्रव्रज्या 
स्वीकार की थी, उसी श्रद्धा व शान्त भाव से शरीर के भेद अर्थात्‌ देहपात की प्रतिक्षा करे । 
मत्यु का समय आने पर तीन प्रकार के एक से एक भ्रष्ठ समाधिमरणो से शरीर का परित्याग 
करे। । 


इस प्रकार हम देखते दै किं उत्तराध्ययन के इस पंचम अध्याय मे भी उन्टीं तीनों प्रकार के 
समाधिमरणों का उल्लेख है जिसकी चचां हम आचारांग के सम्बन्ध मेँ कर चुके दै। फिर भी 
ज्ञातव्य है कि उत्तराध्ययन का यह विवरण समाधिमरण के हेतु प्रेरणा प्रदान करने की ही दृष्टि 
से है । दुसरे शब्दों मे यह मात्र उपदेशात्मक विवरण दै । इसमे किन परिस्थितियों म समाधिमरण 
ग्रहण किया जाय इसकी चर्चा नहीं है । मात्र यत्र-तत्र समाधिमरण के कुष संकेत ही दै। 
उत्तराध्ययन मे समाधि मरण या संलेखना के काल आदि के सम्बन्ध मे ओर उसकी प्रक्रिया के 
सम्बन्ध मेँ जो उल्लेख है वह उसके 36वें अध्याय मे इस प्रकार से वर्णित ठै -- 


अनेक वर्षो तक श्रामण्य का पालन करके मुनि इस अनुक्रम से आत्मा की संलेखना -- 
विकारोँ को क्षीण करें । उत्कृष्ट संलेखना बारह वर्षं की दोती है । मध्यम एक वर्षं की ओर 
जघन्य छह मास की है । प्रथम चार वर्षो में दुग्ध आदि विकृतियों का निर्युहण -- त्याग करे 
` दूसरे चार वर्षो भ विविध प्रकार का तप करें, फिर दो वर्षो तक एकान्तर तप (एक दिन 
उपवास ओर फिर एक दिन भोजन ) करें । भोजन के दिन आचाम्ल करे । उसके बाद ग्यारहवें 
वर्ष मे पहले छड महिनो तक कोई भी अतिविकृष्ट ( तेला, चौला आदि ) तप न करें । उसके बाद 
हह महीने तक विकृष्ट तप करे। इस परे वर्ष मे परिमित ( पारणो के दिन ) आचाम्ल करे । 
बारहवे वर्ष मे एक वर्ष तक कोटि सहित अर्यात्‌ निरन्तर, आदयाम्ल करके फिर मुनि पक्ष या एक 
मास का आहार से तप अर्थात्‌ अनशन करे । कादर्पी, अभियोगी, किल्विषिकी, मोही ओर 
आसुरी भावनार् दुर्गति देने वाली है। ये मृत्यु के समय मे संयम की विराघधना करती है। जो 
मरते समय मिथ्या-दर्शन मेँ अनुरक्त दै, निदान से युक्त है ओर दिंसक है, उन्देँ बोधि बहुत 
दुर्लभ है । जो सम्यग्‌ दर्शन मे अनुरक्त है, निदान से रहित दै, शुक्ल लेश्या मे अवगाढ प्रविष्ट 
है, उन्हे बोधि सुलभ है । जो जिन वचन मँ अनुरक्त है, जिन वचनो का भाव पूर्वक आचरण 
करते है वे निर्मल ओर रागादि से असंक्लिष्ट होकर "परीत संसारी ( परिमित संसार वाले) 
होते है। 


अन्य अंगआगम ओर समाधिमरण 


आचारांग व उत्तराध्ययन के पश्चात्‌ अर्धमागधी आगमों मे स्थानांग ओर समवायांग मं 
समाधिमरण से सम्बन्धित मात्र कुक संकेत है । स्यानांगसूत्र (2/4) म दो-दो के वर्गो मे 
विभाजित करते हुए श्रमण भगवान महावीर द्ररा अनुमोदित ओर अननुमोदित मरणो का उल्लेख 
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है! महावीर ने श्रमण निर्गन्थों के लिए दो प्रकार मरण कभी भी वर्णित, कीर्तित, उक्त, प्रशंसित 
ओर अननुमोदित नहीं क्यि दै -- वलन्मरण ओर वशार्तमरण । इसी प्रकार निदानमरण ओर 
तद्भवमरण, गिरिपतन ओर तस्पतनमरण, जल-प्रवेशमरण ओर अगमििप्रवेशमरण, 
विषभक्षणमरण ओर शास्त्रावपातन मरण। ये दो-दो प्रकार के मरण श्रमण निर्गन्थों के लिए 
श्रमण भगवान महावीर ने कभी भी वर्णित, कीर्तित, उक्त, प्रशंसित ओर अनुमोदित नहीं किये 
है । किन्तु कारण-विशेष होने पर वैहायस ( वैखानस ) ओर गिद्धष्ट्ठ ये दो मरण अनुमोदित है । 
श्रमण महावीर ने श्रमण निर्गन्धं के लिए दो प्रकार के मरण सदा वर्णित, कीर्तित, उक्त, प्रशंसित 
ओर अनुमोदित किये है -- प्रायोपगमनमरण ओर भक्त प्रत्याख्यानमरण । प्रायोपगमनमरण दो 
प्रकार का कडा गया है -- निर्हारिम ओर अनिर्हारिम । प्रायोपगमन मरण नियमतः अप्रतिकर्म 
होता दै। भक्तप्रत्याख्यानमरण दो प्रकार का कहा गया है-- निर्हारिम ओर अनिर्हारिम। भक्त 
प्रत्याख्यानमरण नियमतः सप्रतिकर्म होता दै । 


समवायांग ( समवाय 17 ) मे मरण के निम्न सत्रह प्रकारो का उल्लेख हुआ है -- 


1. आवीचिमरण, 2. अवधिमरण, 3. आत्यान्तिकमरण, 4. वलन्मरण, 5. वशार्तमरण, 
6. अन्तः शल्यमरण, 7. तद्भव मरण, 8. बालमरण, 9. पण्डित मरण, 10. बालपण्डित मरण, 
11. छद्मस्थमरण, 12. केवलिमरण, 13. वैखानसमरण, 14. गदछपृष्टमरण, 15. भक्त ` 
प्रत्याख्यानमरण, 16. इगिनिमरण एवं 17. पादोपगमनमरण । 


इनमे से बालपण्डितमरण, पण्डितमरण, छदमस्थमरण, केवलीमरण, भक्त प्रत्याख्यान, 
इंगिनिमरण व प्रायोपगमन का संबन्धं समाधिमरण से है। किन्टीं स्थितियों मे वैखानसमरण, 
गृद्धस्पृष्टमरण को जेन परम्परा मे भी उचित माना गया है । किन्तु ये दोनों अपवादिक स्थिति में 
ही उचित माने गये हैँ जैसे जब ब्रहमचर्य के पालन ओर जीवन के संरक्षण में एक ही विकल्प 
हो, तो एेसी स्थिति मे वैखानसमरण द्वारा शरीर त्याग को उचित माना गया है। ज्ञातव्य है कि 
भगवतीआराघना में भी समवायांग के समान ही मरण के उपर्युक्त सत्र प्रकारो का उल्लेख है । 
यद्यपि कदीं-कीं उनके नाम्‌ एवं क्रम मेँ अन्तर दिखायी देता ह । उदाहरणार्थं समवायांग में 
छद्मस्यमरण का उल्लेख ठै जबकि भगवतीआराधना मे इसका उल्लेख नहीं है । इसके स्थान 
पर उसमे ओसन्नमरण का उल्लेख है । समवायांग के पश्चात्‌ लाताधर्मकया, उपासकदशा, 
अन्तकृतदशा अनुत्तरौपपातिकदशा तथा विपाकदशा आदि अंग. आगमों मेँ जीवन के अंतिम काल 
भ संलेखना व्वरा शरीर त्यागने वाले साधकं की कार्ण ठै । इसमे भगवतीसूत्र मेँ अम्बड 
संन्यासी ओर उसके 500 शिष्यं के द्ररा अदत्त जल का सेवन नहीं करते हुए गंगा.की बालू 
पर समाधिमरण लेने का उल्लेख है । उपासकदशा मे भगवान महावीर के आनन्द, कामदेव, 
सकडालपुत्र, चुलिनीपिता आदि दश गृहस्य उपासको द्ररा समाधिमरण ग्रहण करने ओर उनमें 
विघ्नो के उपस्थित होने तथा आनन्द को इस अवस्था मे विस्तृत अवधिलान उत्पन्न होने, गौतम 
के व्वरा आनन्द से क्षमा-याचना करने आदि के उल्लेख दै । इसी प्रकार अन्तकृतदशा मे कु 
श्रमणो ओर आर्विकाओं द्रा समाधिमरण स्वीकार करने ओर उस दशा मेँ कैवल्य एवं मोक्ष 
प्राप्त करने के निर्देश है । किन्तु विस्तार मय से इन सक्की चर्चा मे जाना हम यहौ आवश्यक 
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नहीं समते । इतना अवश्य ज्ञातव्य है कि इनमें से कु कथाओं के निर्देश श्वेताम्बर परम्परा में 
मरण विभक्ति मेँ तथा अचेल परम्परा मे भगवतीआराधना मेँ मी पाये जाते है । यह हम केवल 
अन्तकृतदशा ( वर्गं 8. अध्याय 1 ) का वह उल्लेख करना चा्हेगे जिसमे साधक किस स्थिति में 
समाधिमरण ग्रहण करता धा, इसका सुन्दर चित्रण निम्न ठै -- 


"तत्पश्चात्‌ काली आर्या, उस उराल-प्रधान, ( विपुल, वीर्घकालीन, विस्तीर्ण, 
सश्रीक-शोभासम्पन्न, गुरु द्वारा प्रदत्त अथवा प्रयत्नसाध्य, बहुमानपूर्वक गृहीत, कल्याणकारी, 
निरोगता-जनक, शिव-मुक्ति के कारण-भूत, धन्य, मांगल्य, पापविनाशक, उदग्र-तीव्र, 
उदार-निष्काम होने के कारण ओदार्य वाले, उत्तम, अजान अन्धकार से रहित ओर महान्‌ 
प्रभाव वाले, तपःकर्म से शृष्क-नीरस शरीर वाली, सक्ष, मांस रहित ओर नसोँ से व्याप्त हो 
गवी थी । जैसे कोई कोयलों से भरी गाडी हो, सूखी लकडियों से भरी गाडी हो, पत्तों से भरी 
गाड़ी हो, धुप मेँ डालकर सुखाई हो अर्थात्‌ कोयला, लकढी पत्ते आदि खूब सुखा ल्वि गये हों 
ओर फिर गादी मे भरे गये हों, तो वह गाडी खड-खट आवाज करती दर्द चलती है ओर 
ठहरती है, उसी प्रकार काली आर्या हाडों की खड-खडाहट के साय चलती थी ओर 
खट-खडाहट के साथ खटी रहती थी । वह तपस्या से तो उपचित-वृद्ि को प्राप्त थी, मगर मांस 
ओर स्धिर से अपचित-हास को प्राप्त हो गयी थी । भस्म के समूह से आच्छादित अग्नि की 
तरह तपस्या के तेज से देदीप्यमान वह तपस्तेज की लक्ष्मी से अतीव शोभायमान हो रही थीं । 


एक दिन रात्रि के पिछले प्रहर मेँ काली आर्या के हृदय मं स्कन्दमुनि के समान यह विचार 
उत्पन्न हुआ -- "इस कठोर तप-साधना के कारण मेरा शरीर अत्यन्त कुश हो गया है । 
तथापि जब तक मेरे डस शरीर मँ उत्थान, कर्म, बल, वीर्यं ओर पुरुषकार-पराक्रम है, मन में 
श्रद्धा, धैर्य एवं वैराग्य है तब तक मेरे लिये उचित है कि कल सूर्योदय होने के पश्चात्‌ आर्या 
चंदना से पृह्कर, उनकी अज्ञा प्राप्त होने पर, संलेखना इयुषणा का सेवन करती हुई भक्तपान 
का त्याग करके, मृत्यु के प्रति निष्काम होकर विचरण कर ।" एेसा सोचकर वह अगले दिन 
सूर्योदय होते ही जहौ आर्या चंदना थी वहौ आई ओर वंदना-नमस्कार कर इस प्रकार बोली-- 
"हे अर्ये ! आपकी आला हो तो म संलेखना इयुषणा करती हुई विचरना चाहती दँ ।" आर्या 
चन्दना ने कहा -- "हे देवानुप्रिये ! जैसे तुम्हे सुख हो, वैसा करो । सत्कार्यं मेँ विलम्ब न 
करो ।" तबे आर्या चन्दना की आला पाकर काली आर्या संलेखना द्युषणा ग्रहण करके यावत्‌ 
विचरने लगी । काली आर्या ने आर्या चन्दना के पास सामायिक से लेकर ग्यारह अंगों का 
अध्ययन किया ओर पूरे आठ वर्ध तक चारित्रधर्म का पालन करके एक मास की संलेखना से 
आत्मा को ज्योषित कर साट भक्त का अनशन पुर्ण कर, जिस हेतु से संयम ग्रहण किया था 
यावत्‌ उसको अन्तिम श्वासोच्छवास तक पूर्णं किया ओर सिद्ध, बुद्र ओर मुक्त हो गई । 

इस्‌ प्रकार हम देखते हैँ कि अन्तकृतदशा मेँ जब शरीर पूर्णतया ग्लान हो जाय, एेसी 
स्थिति मे ही समाधिमरण लेने का उल्लेख है । 
प्रकीर्णक ओर समाधिमरण 

श्वेताम्बर परम्परा भ समाधिमरण से सम्बन्धित जो ग्रन्य लिखे गये है, उनम चन्द्रवेध्यक, 
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आतुरप्रत्याख्यान, महाप्रत्याख्यान, संस्तारक, भक्त परिज्ञा ओर मरण विभक्ति प्रमुख दै । 
चन्द्रवेध्यक प्रकीर्णक का अन्तिम लक्षय तो समाधिमरण का निरूपण ही है, किन्तु उसकी पूर्व 
भूमिका के स्प भं विनय गुण, आचार्य गुण, विनय निग्रह गुण, ज्ञान गुण ओर चरण गुण वरर 
नामक प्रथम पाच द्ररों मे समाधिमरण की पुर्वं भूमिका के स्प मे सम्बन्धित विषयों का विवरण 
दिया गया है ओर अन्त मँ छटा समाधिमरण वरर दै । इस प्रकीर्णक मँ 175 गाये दै, किन्तु 
कुष प्रतियों मेँ 75 गायां ओर भी मिलती है किन्तु उनमें से अधिकांश गाथाये आतुरप्रत्याख्यान 
भँ यधावत्‌ उपलब्ध होती है । ग्रन्थ के अन्त मेँ मरण गुण द्वार नामक सप्तम व्रर मेँ सबसे अधिक 
58 गाथां है । इसमे अकृतयोग ओर कृतयोग के माध्यम से यह बताया गया है कि जो व्यक्ति 
विषय-वासनाओं के वशीभूत होकर जीवन जीता दै, वह अकृत योग है तथा जो इसके विपरीत 
वासनाओं एवं कषायों पर नियन्त्रण कर जीवन जीता है वह कृतयोगी है ओर जो कृतयोगी है, 
उसी का मरण सार्थक टै या समाधिमरण है। इसमे किस प्रकार की जीवन दृष्टि व 
आचार-विचार का पालन करते हुए व्यक्ति समाधिमरण को प्राप्त कर सकता है, इसका 
विस्तृत विवेचन दै । इसमें कहा गया है कि जो सम्यक्त्व से युक्त लच्धबुद्धि साधक आलोचना 
करके मरण को प्राप्त होता है उसका मरण शुद्र होता है इसके विपरीत जो इन्द्रिय सुखो की 
ओर दौडता है वह अकृत परिक्रम जीव आराधना काल मँ विचलित हो जाता है । जिस प्रकार 
लक्षय मेद का साधक अपना ध्यान बाहय विषयों की ओर न लगाकर केवल लक्ष्य की ओर 
रखता दै, उसी प्रकार जो व्यक्ति राग-वरेष का निग्रह करता है तथा त्रिदण्ड ओर चार कषाये 
से अपनी आत्मा को लिप्त नहीं होने देता । पाचों इन्द्रियों पर नियन्त्रण रखता है । हह जीव 
निकाय की हिसा एवं सात भयो से रहित मार्दव भाव से युक्त होता है । आठ मदो से रहित 
होकर नव प्रकार से ब्रह्मचर्य का पालन करता है तथा दस धर्म का पालन करते हुए शुक्ल 
ध्यान के अभिमुख होता है वही व्यक्ति मरण काल मेँ कृत योगी होता है। जो व्यक्ति जिन 
उपदृष्ट समाधिमरण की आराधना करता है वट धूत क्लेश होकर भावशल्यों का निवारण 
करके शुद्ध अवस्था को प्राप्त होता है । जिस प्रकार सुकुशल वैद्य भी अपनी व्याधि को अन्यसे 
कहकर उसकी चिकित्सा करवाता है, उसी प्रकार साधु भी गुरु के समीप अपने दोषों की 
आलोचना करके मृत्यु के समय शुद्ध अवस्था को प्राप्त होता है । जो साघु मरणकाल मेँ आसक्त 
नहीं होता, वही आराधक है । इस प्रकार चन्द्रवेध्यक मुख्य स्प से समाधिमरण करने वाले 
साधक की जीवन दृष्टि कैसी होना चादिए, इसकी चर्चा करता है 


चन्द्रवेध्यकं के पश्चात्‌ जो प्रकीर्णक ग्रन्य पूर्णतः समाधि समाधिमरण की अवधारणा को ही 
अपना विषय बनाते दै, उनम आतुरप्रत्याख्यान ओर महाप्रत्याख्यान प्रमुख है । 


ज्ञातव्य है कि आतुरप्रत्याख्यान ओर महाप्रत्याख्यान की लगभग एक सौ गाथां मूलाचार 
के संक्िप्त प्रत्याख्यान ओर बृहत्‌ प्रत्याख्यान नामक अध्यायो मे उपलब्ध होती दै । 
आतुरप्रत्याख्यान' के नाम से तीन प्रकीर्णक ग्रन्थ उपलब्ध होते है । एक आतुरप्रत्याख्यान भे तीस 
गाया्पँ ओर कुछ गद्य भाग है, जबकि दूसरे मे 34 गायारपँ है ओर तीसरे में 71 गायां है । वैसे 
इन सभी आतुरप्रतयाख्यान नामक प्रकीर्णकं का विषय समाधिमरण ही दै। प्रथम 
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आतुरप्रत्याख्यान में पंच मंगल के पश्चात्‌ अरित आदि से क्षमा-याचना ओर उत्तम अर्थं अर्थात्‌ 
समाधिमरण की आराधना के लिए 18 पाप स्थानों का ओर शरीर के संरक्षण का परित्याग 
तथा अन्त मँ सागार एवं निरागार समाधि मरण के प्रत्याख्यान की चर्या है ।. इसके अन्त में 
संसार के सभी प्राणियों से क्षमा याचना के सन्दर्भ में 13 गाथां है ओर अन्त मे एकत्व भावना 
का उल्लेख है । जिसमें कडा गया है कि " जान-दर्शन से युक्त एक मेरा आत्मा दी शाश्वत है, 
शेष सभी बाह्य पदार्थ सांयोगिक है । सांयोगिक पदार्थो के प्रति ममत्व ही दुःख परम्परा का 
कारण है। अतः त्रिविध स्प से संयोग का परित्याग कर देना चाहिए" । ज्ञातव्य है कि ये गायां 
भगवतीआराधना एवं मूलाचार के साथ-साय कुंद-कुंद के ग्रन्थो मे भी यथावत स्प में उपलब्ध 
होती है। आतुरप्रत्याख्यान नामक दूसरे ग्रन्य मे अविरति का प्रत्याख्यान, ममत्व त्याग, देव के 
प्रति उपालम्भ, शुभ भावना, अरहंत आदि का स्मरण आदि समाधिमरण के अंगों की चर्चा ै। 
इसी नाम के तृतीय प्रकीर्णक 71 गाया है । इसमे मुख्य स्प से कल-पण्डित मरण ओर पण्डित 
मरण एेसे दो प्रकार के समाधिमरणों की चर्या करता है । इसमे प्रथम 4 गाथाओं मे देशत्रती 
श्रावक के लवि बाल-पण्डित मरण का विधान है जबकि मुनि के लिए पण्डित मरण का विधान 
ढै। इसमे उत्तम अर्ध समाधि मरण की प्राप्ति के लिए किस प्रकार के ध्यानों ( विचारों ) की 
आवश्यकता है, इसकी चयं है । इसके पश्चात्‌ सब पापों के प्रत्याख्यान के साय आत्मा की 
एकत्व की अनुभूति की चर्वा भी है । अन्त मे आलोचनादायक ओर आलोचना ग्राहक के गुणो 
की चर्चा करते हूए तीन प्रकार के मरर्णों की चर्चां की गई टै -- बाल-मरण, 
बाल-पण्डितमरण, पण्डितमरण । इसके पश्चात्‌ असमाधिमरण के फल की चर्चा की गयी ठै 
ओर फिर यह बताया गया ठै कि बालमरण ओर पण्डित मरण क्या है ? शस्त्र ग्रहण, 
विष-भक्षण, जल-प्रवेश, अग्नि-प्रवेश आदि द्ररा मृत्यु को प्राप्त करना बालमरण ठै तथा इसके 
विपरीतं अनशन ब्रा देहासक्ति का त्याग कर कषायो को क्षीण करना पण्डित मरण है । अन्त 
मे पण्डितमरण की भावना ओर उसकी विधि की चर्चा दै। 


महाप्रत्याख्यान नामक प्रकीर्णक मे 142 गायां है । इसमे बाहय एवं अभ्यान्तर परिग्रह का 
परित्याग, सर्वजीवों से क्षमा याचना, आत्मालोचन, ममत्व का छेदन, आत्मस्वरूप का ध्यान, मूल 
एवं उत्तर गुणो की आराधना, एकत्व भावना, संयोग सम्बन्धो के परित्याग आदि की चर्चा 
करते हुए आलोचक के स्वरुप का भी विवरण दिया गया है । इसी प्रसंग मे पीच महाव्रतं एवं 
समिति-गुप्ति के स्वस्य की चर्चा भी है । साथ ही तप के महत्त्व को बताया गया है! फिर 
अकृत-योग एवं कृतयोग की चर्चां करके पण्डित-मरण की प्ररूपणा की गयी है । इसी प्रसंग मे 
ज्ञान की प्रधानता का भी चित्रण हुआ है। अन्त मेँ संसारतरण एवं कर्मो से विस्तार पाने का 
उपदेश देते हए आराधना स्पी पताका को फहराने का निर्देश है। साय ही पीच प्रकार की 
आराधना व उनके फलों की चर्चां करते हूए धीरमरण ( समाधिमरण ) की प्रशंसा की गयी दै । 


संस्तारक प्रकीर्णक का विषय भी समाधिमरण ही है । इस प्रकीर्णक मे 122 गायार्पे है । 
प्रारम्भ में मंगल के साथ-साय कुक भ्रष्ठ वस्तुओं ओर सद्गुणो की चर्चा है । इसमें कडा गया 
है कि समाधिमरण परमार्थ, परम-आयतन, परमकल्प ओर परमगति का साधक है। जिस 
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प्रकार पर्वतो मे मेर्पर्वत एवं तारागणं मे चन्द्र श्रेष्ठ दै, उसी प्रकार सुविहित जनों के लिए 
संथारा भ्रष्ठ है । इसी मेँ आगे 12 गाथाओं मँ संस्तारक के स्वरूप का विवेचन है । इस प्रसंग 
मे यह बताया गया है कि कौन व्यक्ति समाधिमरण को ग्रहण कर सकता है ? यह ग्रन्थ क्षपक के 
लाभ एवं सुख की चर्चां करता है । इसमें संथारा ग्रहण करने वाले कुछ व्यक्तियों के उल्लेख है 
यथा -- सुकोशल ऋषि, अवन्ति-सुकुमाल, कार्तिकार्य, पाटलीपुत्र के चंदक-पुत्र ( सम्भवतः 
चन्द्रगुप्त ) तथा चाणक्य आदि। 


ज्लातव्य है कि इसकी अधिकांश कथा यापनीय ग्रन्थ भगवतीआराधना मेँ भी उपलब्ध होती 
दै । विद्वानों से अनुरोध है कि संस्तारक एवं मरण-विभक्ति मेँ वर्णित इन कथाओं की बृहत्कथा 
कोश तथा आराधना कोश से तुलना कर । अन्त में संस्तारक की भावनाओं का चित्रण दै। 
इसकी अनेक गाया आतुरप्रत्याख्यान एवं चन्दरवेध्यक प्रकीर्णक मेँ भी मिलती है । 


श्वेताम्बर आगमसाहित्य मेँ समाधिमरण के सम्बन्ध मेँ सबसे विस्तृत ग्रन्थ मरणविभक््ति 
है । वस्तुतः मरण विभक्ति एक ग्रन्थ न होकर समाधिमरण से सम्बन्धित प्राचीन आट ग्न्य के 
आधार पर निर्मित हुआ एक संकलन ग्रन्थ है । यद्यपि इसर्मे इन आठ ग्रन्थों की गाये कीं 
शब्द स्प से तो कहीं भाव स्पसे ही गृहीत हैँ । फिर भी समाधि मरण सम्बन्धित सभी विषयों 
को एक स्थान पर प्रस्तुत करने की दृष्टि से यह ग्न अति महत्त्वपूर्णं है । इसमे 663 गाथाय 
है । यह ग्न्य संक्षिप्त होते हुए भी भगवतीआराघधना के समान ही अपने विषय को समग्र स्पसे 
प्रस्तुत करता दै। विस्तार भय से यहां इसकी समस्त विषयवस्तु का प्रतिपादन कर पाना 
सम्भव नहीं है । इसमें 14 ववर अर्थात्‌ अध्ययन है । इस ग्रन्थ मँ भी संस्तारक के समान ही 
पण्डित मरणपूर्वक मुक्ति प्राप्त करने वाले साधर्को के दृष्टान्त है । जिनमे से अधिकांश 
भगवतीआराधना एवं संस्तारक मे मिलते है । इसी ग्रन्थ मे अनित्य आदि बारह भावनाओं का 
भी विवेचन है। 


इसके अतिरिक्तं आराधनापताका नामक एक ग्रन्थ ओर दै। यह ग्रन्थ अभी तक 
अप्रकाशित दै । कुछ विद्रानों का ठेसा कहना है कि यह ग्रन्थ यापनीयं ग्रन्थ भगवतीआराधना के 
आधार पर आचार्य वीरभद्र व्रा निर्मित हुआ है, किन्तु इस ग्न्य मँ भक्त-परिजा, पिण्ड- 
निर्युक्ति ओर आवश्यक- निर्युक्ति की अनेकों गायां भी दै । अतः यह किस ग्रन्य के आधार 
पर निर्मित हुआ है, यह शोध का विषय है । 


इसी प्रकार श्वेताम्बर परम्परा मे समाधिमरण से सम्बन्धित अनेक ग्रन्थ परर्व्ती 
श्वेताम्बराचार्यो व्रा भी लिखे गये दै, जिनमें पूर्णं विस्तार के साथ समाधिमरण सम्बन्धी 
विवरण है किन्तु ये ग्रन्थ परवर्तीकाल के दै, ओर हम अपने विषय को अर्धमागधी आगमसाहित्य 
तक ही सीमित रखने के कारण इनकी विशेष चर्या यहां नदीं करना चा्हेगे । यह समस्त च्चा 
भी हमने संकेत स्पमेँ ही की है। विद्रनोँ से अनुरोध है कि वे इस तुलनात्मक अध्ययन को 
आगे बढायें । इय सम्बन्ध मेँ अनेक आगमिक व्याख्या ग्न्य जैसे आचारांग निर्युक्ति, सूत्रकृतांग 
निर्युक्ति, आवश्यक निर्युक्ति, निशीयभाष्य, बृहत्कल्प भाष्य, व्यवहार भाष्य, निशीयचूर्णिं आदि 
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भी उनके उपजीव्य हो सकते है । इसी प्रकार आगमों की शीलांक ओर अभयदेव की वृत्तियां भी 
बहुत कु सुचनायें प्रदान कर सकती है । उदाहरण के स्प मं क्षपक अर्थात्‌ संलेखना सेने वाले 
श्रमण के मरणोपरान्त देह को किसं प्रकार विसर्जित किया जये, इसकी चर्या भगवतीआराधना 
ओर निशीथ चूर्ण मे समान स्प से मिलती है। आशा है विद्वानों की आगामी पीढी इस 
तुलनात्मक र्या को पूर्णता प्रदान करेगी । 


~ श्रो सागरमल जेन पारश्वनाय सोधयपीट; काराणयी-5 


जेन कर्मसिद्धान्त : एकं विश्लेषण 


~ श्रो यागरमल जैन 


कर्मसिद्धान्त का उद्भव एवं विकास 


कर्मसिद्रान्त का उद्भव सृष्टि-वैचित्रच, वैयक्तिक-मिन्नताओं, व्यक्ति की सुख-दुः खात्मक 
अनुभूतिं एवं शुभाशुभ मनोवृत्तियों के कारण की व्याख्या के प्रयासों मेँ ही हुआ दै। 
सृष्टि-वैचित्रय एवं वैयक्तिक, भिन्नताओं के कारण की खोज के इन प्रयासों मे विभिन्न 
विचारधारायं अस्तित्व मेँ आयीं । श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, अंगुत्तरनिकाय ओर सूत्रकृतांग मे हमे इन 
विभिन विचारधाराओं की उपस्थिति के संकेत मिलते दै । महाभारत के शान्तिपर्व मे इन 
विचारधाराओं की समीक्षा भी की गई है । इस सम्बन्ध मे प्रमुख मान्यताएं निम्न है -- 


1. कालवाद -- यह सिद्ान्त सृष्टि-वैविध्य ओर वैयक्तिक-विभिन्नताओं का कारण काल को 
स्वीकार करता है । जिसका जो समय या काल होता है तभी वह घटित होता दै, जैसे -- 
अपनी ऋतु ( समय ) आने पर ही वृक्ष मेँ फल लगते दै । 

2. स्वभाववाद -- संसार म जो भी घटित होगा या होता है, उसका आधार वस्तुओं का 
अपना-अपना स्वभाव है । संसार मेँ कोई भी स्वभाव का उल्लंघन नहीं कर सकता है । 


3. नियतिवाद -- संसार का समग्र घटना-क्रम पूर्वं नियत ठै, जो जिस स्प म होना होता है 
वैसा ही होता दै, उसे कोई अन्यथा नहीं कर सकता । 


4. यदृच्छावाद -- किसी भी घटना का कोई नियत हेतु या कारण नहीं होता है। समस्त 
घटनार्पँ मात्र संयोग का परिणाम है । यदृच्छावाद हेतु के स्थान पर संयोग ( ©\+@1०€ ) को 
प्रमुख बना देता दै । = 


5. महाभूतवाद -- समग्र अस्तित्व के मूल में पंयमहाभूतों की सत्ता रही है । संसार उनके 
वैविध्यमय विभिन्न संयोगो का दी परिणाम दै । 


6. प्रकृतिवाद -- विश्व-वैविध्य त्रिगुणात्मक प्रकृति का ही खेल है । मानवीय सुखदुःख भी 
प्रकृति के ही अधीन दे । 


7. ईश्वरवाद -- ईश्वर ही इस जगत्‌ का रचयिता एवं नियामक दै, जो कुह्न भी होता टै, वह 
सब उसकी इच्छा या क्रियाशक्ति का परिणाम दै । 


8. पुरुषवाद -- वैयक्तिक विभिन्नता ओर सांसारिक घटना-क्रम के मूल मे पुरुष का पुरुषार्थं 
ही प्रमुखं है । 
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वस्तुतः जगत्‌-वैविध्य ओर वैयक्तिक मिन्नताओं की तार्किक व्याख्या के इन्हीं प्रयत्नो मे 
कर्मसिद्धान्त का विकास हुआ दै! जिसमे पुस्षवाद की प्रमुख भूमिका रही दै । कर्मसिद्ान्त 
उपर्युक्त सिद्रान्तोँ का पुस्षवाद के साथ समन्वय का प्रयत्न दै । 


श्वेताश्वतरोपनिषद के प्रारम्भ में ही यह प्रश्न उठाया गया ठै कि हम किसके व्रा प्रेरित 
होकर संसार-यात्रा का अनुवर्तन कर रहे है । आगे षि यह जिज्ञासा प्रकट करता है कि क्या 
काल, स्वभाव, नियति, यदृच्छा, भूत-योनि अथवा पुरुष या इन सबका संयोग दी इसका कारण 
दै । वस्तुतः इन सभी विचारधोराओं मे पुस्षवाद को छोडकर शेष सभी विश्व-दैचित्रय ओरं 
वैयक्तिक-वैविध्य की व्याख्या के लिए किसी न किसी बाहय-तथ्य पर ही बल दे रही थी हम 
इनमें से किसी भी सिद्धान्त को मान, वैविध्य का कारण व्यक्ति से मिन्न ही मानना होगा, किन्तु 
ठेसी स्थिति मँ व्यक्ति पर नैतिक दायित्व का आरोपण सम्भव नहीं हो पाता दै। यदि दम जो 
कुठ भी करते है ओर जो कुष्ठ भी पाते है, उसका कारण बाह्य तथ्य ही दै, तो फिर दम किसी 
भी कार्यं के लिए नैतिक दृष्टि से उत्तरदायी ठहरावे नहीं जा सकते। यदि व्यक्ति काल, 
स्वभाव, नियति अथवा ईश्वर की इच्छाओं का एक साधन मात्र दै, तो वह उस करपुतली के 
समान दै, जो दूसरे के इशारों पर ही कार्यं करती है। किन्तु ठेसी स्थिति मेँ पुस्ष में 
इच्छा-स्वातन्त्य का अभाव मानने पर नैतिक उत्तरदायित्व की समस्या उठती है । सामान्य 
मनुष्य को नैतिकता के प्रति आस्थावान बनाने के लिए आवश्यक है कि व्यक्ति को उसके 
शुभाशुभ कर्मो के प्रति उत्तरदायी बनाया जा सके ओर यह तभी सम्भव है जब उसके मन मँ 
विश्वास हो कि उसे उसकी स्वतन्त्र इच्छा से किये गये अपने ही कर्मो का परिणाम प्राप्त होता 
दै । यही कर्मसिद्ान्त दै । ज्ातव्य है कि कर्मसिद्ान्त ईश्वरीय कृपा या अनुग्रह के विरोध में 
जाता है, वह तो यह मानता है कि ईश्वर भी कर्मफल-व्यवस्था को अन्यधा नहीं कर सकता दै । 
कर्म का नियम ही सर्वोपरि है । । 


कर्मसिद्धान्त ओर कार्यकारण का नियम 


आचार के कत्र मे इस कर्मसिद्रान्त की उतनी हौ आवश्यकता है जितनी विज्ञान के क्षत्र मँ 
कार्य-कारण-सिद्रान्त की । जिस प्रकार कार्यकारण-सिद्रान्त के अभाव मे वैक्लानिक व्याख्याय 
असम्भव होती है, उसी प्रकार कर्म-सिद्धान्त के अभाव मे नीतिशास्त्र भी अर्थ-शून्य हो जाता 
है। 


प्रो, वैकटरमण के शब्दों म कर्मसिद्धान्त कार्यकारण-सिद्धान्त के नियमों एवं मान्यताओं का 
मानवीय आचार के क्षेत्र मे प्रयोग दै, जिसकी उपकल्पना यह है कि जगत्‌ मे सभी कुष्ठ किसी 
नियम के अधीन है । मैक्समूलर लिखते है कि यह विश्वास कि कोई भी अच्छा बुरा कर्म बिना 
फल दिए समाप्त नहीं होता, नैतिक जगत्‌ का वैसा ही विश्वास है, जैसा भौतिक जगत्‌ म ऊर्जा 
की अविनाशिता का नियम है4 । यद्यपि कर्मसिद्धान्त एवं वैज्ञानिक कार्यकारण-सिद्रान्त में 
सामान्य सुप से समानता प्रतीत होती है, किन्तु उनमे एक मौलिक अन्तर भी दै । यह कि जही 
कार्य-कारण सिद्रान्त का विवेच्य जड तत्त्व के क्रिया-कलाप टै वहीं कर्म-सिद्धान्त का विवेच्य 
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चेतना सत्ता के क्रिया-कलाप हैँ । अतः कर्मसिद्धान्त मे वैसी पूर्ण नियतता नहीं होती, जैसी 
कार्यकारण सिद्धान्त मेँ होती है । यह नियतता एवं स्वतंत्रता का समुचित संयोग है । कर्मसिद्रान्त 
की मौलिक स्वीकृति यही है कि प्रत्येक शुभाशुभ क्रिया का कोई प्रभाव या परिणाम अवश्य होता 
है। साय ही उस कर्म-विपाक या परिणाम का भोक्ता वही होता है, जो क्रिया का कर्त्ता होता हे 
ओर कर्म एवं विपाक की यह परम्परा अनादि काल से चल रही है। 


कर्मसिद्धान्त की उपयोगिता 


कर्मसिद्धान्त की व्यावहारिक उपयोगिता यह है कि वह न केवल हम नैतिकता के प्रति 
आस्थावान बनाता दै, अपितु वह हमारे सुख-दुःख आदि का सोत हमारे व्यक्तित्व मेँ ही 
खोजकर ईश्वर एवं प्रतिवेशी अर्थात्‌ अन्य व्यक्तियों के प्रति कटूता का निवारण करता दै । 
कर्मसिनान्त की स्थापना का प्रयोजन यही दै कि नैतिक कृत्यो के अनिवार्य फल के आधार पर 
उनके प्रेरक कारणों एवं अनुवर्ती परिणामों की व्याख्या की जा सके, तथा व्यक्तियों को अशुभ या 
दुष्कर्मो से विमुख किया जा सके । 


जैन कर्मसिद्धान्त ओर अन्य दन 


एतिहासिक दृष्टि से वेदो मे उपस्थित ऋत का सिद्धान्त कर्म-नियम का आदि सोत है। 

यद्यपि उपनिषदों के पूर्वं के वैदिक साहित्य मे कर्म सिद्रान्त का कोई सुस्पष्ट विवेचन नहीं 
मिलता. फिर भी उसमे उपस्थित ऋत के नियम की व्याख्या इस स्पमें की जा सकती दै । प्रो, 
दलसुख मालवणिया के शब्दों मेँ कर्म ( जगत्‌ वैचित्र का) कारण दै, एेसा वाद उपनिषदों का 
सर्व-सम्मतवाद हो, नहीं कहा जा सकता । भारतीय चिन्तन मे कर्म सिद्धान्त का विकास जैन, 
बद्र ओर वैदिक तीनों परम्पराओं में हुआ दै । यद्यपि यह एक भिनन बात दै कि जैनों ने 
कर्मसिद्धान्त का जो गंभीर विवेचन प्रस्तुत किया वह अन्य परम्पराओं मे उपलब्ध नहीं हैः । 
वैदिको के लिए जो महत्त्व ऋतं का, मीमासंको के लिए अपूर्वं का, नैयायिकं के लिए अदृष्ट 
का, वेदान्तियों के लिए माया का ओर सांख्यो के लिए प्रकृति का है, वही जैनों के लिए कर्म का 
हे । यद्यपि सामान्य दृष्टि से देखने पर वेदों का ऋत्‌, मीमांसको का अपूर्व, नैयायिकं का अदृष्ट, 
अद्वैतियों की माया, सांख्यं की प्रकृति एवं बद्धो की अविद्या या संस्कार पर्यायवाची से लगते है, 
क्योकि व्यक्ति के बन्धन एवं उसके सुख-दुःख की स्थितियों मेँ इनकी मुख्य भूमिका है, फिर भी 
इनके स्वस्प में दार्थनिक दृष्टि से अन्तर भी दै, यह बात हमे दृष्टिगत रखनी होगी । ईसाईधर्म 
ओर इस्लामधर्म मे भी कर्म-नियम को स्थान मिला दै। फिर भी ईश्वरीयं अनुग्रह पर अधिक 
बल देने के कारण उनमें कर्म-नियम के प्रति आस्या के स्थान पर ईश्वर के प्रति विश्वास ही 
प्रमुख रहा है । ईश्वर की अवधारणा के अभाव के कारण भारत की श्रमण परम्परा कर्मसिद्धान्तं 
के प्रति अधिक आस्थावान रही ही, बौद्ध-दर्शन मेँ भी जैनों के समान ही कर्म-नियम को 
सर्वोपरि माना गया । हिन्दूधर्मं मे भी ईश्वरीय व्यवस्था को कर्म-नियम के अधीन त्या गया, 
उसमें ईश्वर कर्म-नियम का व्यवस्थापक होकर भी उसके अधीन ही कार्यं करता दै। 
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जैन कर्मसिद्धान्त का विकास क्रम 


जैन कर्मसिद्धान्त का विकास किस क्रम में दुआ, इस प्रश्न का समाधान उतना सरल नहीं 
है, जितना कि हम समते दै । सामान्य विश्वास तो वह है कि जैन धर्म की तरह यह भी 
अनादि है, किन्तु विद्रत्‌-व्गं इसे स्वीकार नहीं करता है । यदि जैन कार्मसिद्ान्त के विकास का 
कोई समाधान देना हो तो, वह जेन आगम एवं कर्मसिद्धान्त सिद्धान्त सम्बन्धी ग्रन्थों के कालक्रम 
के आधार पर ही दिया जा सकता है, उसके अतिरिक्त अन्य विकल्प नहीं है। जैन 
आगमसाहित्य म आचारां प्राचीनतम है । उस ग्रन्थ मेँ जैन कर्मसिद्रान्त का चाहे विकसित 
स्वरुप उपलब्ध न हो, किन्तु उसकी मूलभूत अवधारणारपँ अवश्य उपस्थित है । कर्म से उपाधि 
या बन्धन होता दै, कर्म रज है, कर्म का आखव होता है, साधक को कर्मशरीर को धुन डालना 
चाहिए आदि विचार उसमें परिलक्षित होते है । इससे यह फलित होता है कि आचारांग के 
काल मेँ कर्म को स्पष्ट स्प से बन्धन का कारण माना जाता या ओर कर्म के भौतिक पक्ष की 
स्वीकृति के साथ यह भी माना जाता था कि कर्म की निर्जरा की जा सकती दै! साथ दही 
आचारांग मे शुभाशुभ कर्मो का शुभाशुभ विपाक होता दै, यद अवधारणा भी उपस्थित है । उसके 
अनुसार बन्धनं का मूल कारण ममत्व है । बन्धन से मुक्ति का उपाय ममत्व का विसर्जन ओर 
समत्व का सर्जन दै९ । 


सूत्रकृतांग का प्रथम श्युतस्कन्ध भी आचारांग से किंचित ही परवर्ती माना जाता है। 
सूत्रकृतांग के काल मेँ यह प्रश्न बहुचर्धित था, कि कर्म का फल संविभाग सम्भव है या नही ? 
इसमें स्पष्ट स्प से यह प्रतिपादित किया गया है कि व्यक्ति अपने स्वकृत कर्मो का ही विपाक 
अनुभव करता दे । बन्धन के सम्बन्ध मेँ सूत्रकृतांग स्पष्ट सुप से कहता दै कि कु व्यक्ति कर्म 
ओर अकर्म को वीर्य ( पुस्पार्थ ) कहते दै । इसका तात्पर्व यह दै कि कर्म के सन्दर्भ मेँ यह 
क्चिर लोगों के मन मेँ उत्पन्न हो गया था, कि यदि कर्म ही बन्धन है तो फिर अकर्म अर्धात्‌ 
निष्करियता ही बन्धन से बचने का उपाय होगा, किन्तु सूत्रकृतांग के अनुसार अकर्म का अर्थ 
निष्किष्यता नहीं है । इसमे प्रतिपादित है कि प्रमाद कर्म है ओर अप्रमाद अकर्म है । वस्तुतः 
किसी क्रिया की बन्धकता उसके क्रिया-स्प होने पर नही, अपितु उसके पीद्धे रही प्रमत्ता या 
अप्रमत्ता पर निर्भर दै। यहां प्रमाद का अर्धं है आत्मचेतना ( $०1-2५#2/9)85 ) का 
अभाव । जिस आत्मा का विवेक जागृत नहीं ठै ओर जो कषाययुक्त है, वही परिसुप्त या प्रमत्त 
है ओर जिसका विवेक जागृत है ओर जो वासना-मुक्त है वही अप्रमत्त है। सूत्रकृतांग मे ही 
हमे क्रियाओं के दो स्पा की चर्चा भी मिलती है -- 1. साम्परायिक ओर 2. ईर्यापयिकः? । 
राग, व्रष, क्रोध आदि कषायो से युक्त क्रियाय साम्परायिक कदी जाती है, जबकि इनसे रहित 
क्रियाय ईर्यापयिक कही जाती दै । साम्परायिक क्रियाय बन्धक होती दै, जबकि ईर्यापथिक 
बन्धनकारक, नहीं होती । इससे इस निष्कर्ष पर पटुचते दै कि सूत्रकृतांग मेँ कौन सा कर्म 
बन्धनं का कारण होगा ओर कौन सा कर्म बन्धन का कारण नहीं होगा, इसकी एक कसौटी 
प्रस्तुत कर दी गई है । आचारांग में प्रतिपादित ममत्व की अपक्षा इसमे प्रमत्ता ओर कषाय को 
बन्धन का प्रमुख कारण माना गया दै । 
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यदि हम बन्धन के कारणों का रेतिहासिक दृष्टि से विश्लेषण करर, तो यह पाते दै कि 
प्रारम्भ मेँ ममत्व ( मेरेपन › को बन्धन का कारण माना गया, फिर आत्मविस्मृति या प्रमाद को । 
जब प्रमाद की व्याख्या का प्रश्न आया, तो स्पष्ट किया गया कि राग-द्र की उपस्थिति ही 
प्रमाद है। अतः राग-द्रेष को बन्धन का कारण बताया गया। राग-त्रष का कारण मोह माना 
गया, अतः उत्तराध्ययन में राग-द्रेष एवं मोह को बन्धन का कारण बताया गया ै९ । इनमें मोद 
मिथ्यात्व ओर कषाय का संयुक्त स्प दै । प्रमाद के साथ इनमे अविरति एवं योग के जुडने पर 
जैन परम्परा मे बन्धन के 5 कारण माने जाने लगे । समयसार आदि ओ प्रमाद को कषाय का 
ही एक स्प मानकर बन्धन के चार कारणों का उल्लेख मिलता है10 । इनमे योग बन्धनकारक 
होते हूए भी वस्तुतः जब तक कषाय के साथ युक्त नहीं होता टै, बन्धन का कारण नहीं बनता 
है । अतः प्राचीन ग्रन्थों मे बन्धन के कारणों की र्चा मेँ मुख्य स्प से रागद्वेष ( कषाय ) एवं 
मोह ( मिथ्यादृष्टि) की ही चर्चा हुई टै । 


जैन कर्मसिद्धान्त के इतिहास की दृष्टि से कर्मप्रकृतियों का विवेचन भी महत्त्वपूर्णं माना 
जाता टै। कर्म की अष्ट मूलप्रकृतियों का सर्वं प्रथम निर्देश हमे ऋषिभाषित के पार्श्वं नामक 
अध्ययन मँ उपलब्ध होता है11 1 इसमे 8 प्रकार की कर्मग्रन्थियों का उल्लेख है । यद्यपि वहो 
इनके नामों की कोई चर्चा उपलब्ध नहीं होती है । 8 प्रकार की कर्मप्रकृतियोँ के नामों का स्पष्ट 
उल्लेख हम उत्तराध्ययन के 33 अध्याय मे ओर स्थानांग मेँ मिलता है ।12 स्थानांग की अपक्ष 
भी उत्तराध्ययन में यह वर्णन विस्तृत दै, क्योकि इसमे अवान्तर कर्म प्रकृतियों की चर्चा भी हई 
दै । इसमे ज्लानावरण कर्म की 5, दर्शनावरण की 9, वेदनीय की 2, मोहनीय की 2 एवं 28, 
नामकर्म की 2 एवं अनेक, आयुष्यकर्मं की 4, गोत्रकर्मं की 2 ओर अन्तराय कर्म की 5 अवान्तर 
परकृतिं का उल्लेख मिलता ठै13 । आगे जो कर्मसाहित्य सम्बन्धी ग्रन्थ निर्मित हुए उनमें 
नामकर्म की प्रकृतियों की संख्या मेँ ओर भी वुद्धि हूर, साथ ही उनमें आत्मा म किस अवस्या मे 
कितनी कर्मप्रकृतियों का उदय, सत्ता, बन्ध आदि होते टै, इसकी भी चर्चा हुई । वस्तुतः जेन 
कर्मसिद्रान्त ई.पू आठवी शती से लेकर ईस्वी सन्‌ की सातवीं शतीं तक लगभग पन्द्रह सौ 
वर्षं की सुदीर्घं अवधि में व्यवस्थित होता रहा टे । यह एक सुनिश्चित सत्य है कि कर्मसिद्धान्त 
का जितना गहन विश्लेषण जैन परम्परा के कर्मसिद्धान्त सम्बन्धी साहित्य में हुआ, उतना 
अन्यत्र किसी भी परम्परा में नहीं हुआ है । 


कर्म शब्द का अर्थ 


जब हम जेन कर्मसिद्धान्त की बात करते दै, तो हमें यह स्मरण रखना चाहिये कि उसमें 
कर्म शब्द एक विशेष अर्थ में प्रयुक्त हुआ है । वह अर्घ कर्म के उस सामान्य अर्थं की अपेक्षा 
अधिक व्यापक हे। सामान्यतया कोई भी क्रिया कर्म कहलाती है, प्रत्येक हलचल चाहे वह 
मानसिक हो, वाचिक हो या शारीरिक हो, कर्म है । किन्तु जैन परम्परा मँ जब हम कर्म शब्द का 
प्रयोग करते दै तो वही ये क्रियाय तभी कर्म बनती दै, जब ये बन्धन का कारण हों। 
मीमांमादर्शन मे कर्म का तात्पर्य यज्ञ-याग आदि क्रियाओं से लिया जाता है । गीता आदि में कर्म 
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का अर्थं अपने वर्णाश्रम के अनुसार किये जाने वाल कर्मो से लिया गया है । यद्यपि गीता एक 
व्यापक अर्थ मे भी कर्म शब्द का प्रयोग कर है । उसके अनुसार मनुष्य जो भी करता है या 
करने का आग्रह रखता दै, वे सभी प्रवृत्तियौ कर्म की श्रेणी मेँ आती है । बौद्धदर्शन मे चेतना को 
ही कर्म कहा गया है । बुद्ध कहते हैः कि -- "भिक्षुओं र्म, चेतना ही है", ठेसा म इसलिए 
कहता हूं कि चेतना के द्ररा ही व्यक्ति कर्म को करता है, काया से, मन से या वाणी से14। 
इस प्रकार बोद्धदर्शन मँ कर्म ऊ समुत्थान या कारक को ही कर्म कहा गया हे । बौद्धदर्शन मेँ 
आगे चलकर चेतना कर्म ओर चेतृचित्वा कर्म की चर्चा दई है । चेतना कर्म मानसिक कर्म हे, 
चेतयित्वा कर्म वाचिक एवं कायिक कर्म टै! 5। किन्तु हमें ध्यान रखना चाहिए कि जैन 
कर्मसिद्धान्त मँ कर्म शब्द अधिक व्यापक अर्य में गृहीत हुआ है । उसमे मात्र क्रिया को दी कर्म 
नहीं कहा गया, अपितु उसके ठेतु (कारण) को भी कर्म कटा गया दै ! आचार्य देवेन्द्रसूरि 
लिखते है -- जीव की क्रिया कादठेतु ठी कर्म है16 । किन्तु हम मात्र हेतु को भी कर्म नहीं कह 
सक्ते है । हेतु. उससे निष्पन्न क्रिया ओर उस क्रिया का परिणाम, सभी मिलकर जैन दर्शेन मं 
कर्म की परिभाषा कौ स्पष्ट करते है। पं. सुखलाल जी संघवी लिखते हैँ कि -- मिध्यात्व, 
कषाय आदि कारणों से जीव द्वारा जो किया जाता है कर्म कहलाता दै । मेरी दृष्टि से इसके 
साथ ही साय कर्म मे उस क्रिया के विपाक को भी सम्मिलित करना होगा । इस प्रकार कर्म के 
हेतु क्रिया ओर क्रिया-विपाक, सभी मिलकर कर्म कहलाते दै । जैन दार्शनिकों ने कर्मके दो 
पक्ष माने है -- १. राग-द्रष एवं कषाय -- ये सभी मनोभाव, भाव कर्म के जाते है। 
२. कर्म-पुद्गल द्रव्यकर्म कटे जते है.। ये भावकर्म के परिणाम होते दै, साय ही मनोजन्यकर्म की 
उत्पत्ति का निमित्त कारण भी होते है । यह भी स्मरण रखना होगा कि ये कर्म हेतु ( भावकर्म ) 
ओर कर्मपरिणाम (द्रव्यकर्म ) भी परस्पर कार्य-कारण भाव रखते दे । 


सभी आस्तिक दर्शनों न एक एेसी सत्ता को स्वीकार किया है, जो आत्मा या चेतना की 
शुद्रता को प्रभावित करती है । उसे वेदान्त मेँ माया, सांख्य में प्रकृति, न्यायदर्थन मेँ अदुष्ट एवं 
मीमांसा मे अपूर्व कहा गया है । बोद्धदर्शन मे उसे ही अविद्या ओर संस्कार ( वासना ) के नाम से 
जाना जाता है। योगदर्थन मे इसे आशय कहा जाता है, तो शैवदर्न म यह पाश कलाती हे । 
जैनदर्शन इसी आत्मा की विशुद्रता को प्रभावित करने वाली शक्ति को "कर्म कहता हे । जैन 
दर्शन म कर्म के निमित्त कारणों के स्प मँ कर्म पुद्गल को भी स्वीकार किया गया है, जबकि 
इसके उपादान के स्प मे आत्मा को ही माना गया है । आत्मा के बन्धन मे कर्म पुद्गल निमित्त 
कारण है ओर स्वयं आत्मा उपादान कारण होता दै। 


कर्म का भौतिक स्वस्प 


जैनदर्शेन में कर्म चेतना से उत्पन्न क्रिया मात्र नहीं है, अपितु यह स्वतन्त्र तत्त्व भी है । 
आत्मा के बन्धन का कारण क्या है 2 जब यह प्रश्न जैन दार्शनिकों के समक्ष आया तो उन्टोने 
बताया कि आत्मा के बन्धन का कारण केवल आत्मा नहीं हो सकती । वस्तुतः कषाय 
(८ राग-द्रष ) अथवा मोह ( मिध्यात्व ) आदि जो बन्धक मनोवृत्ति्यौ है, वे भी स्वतः उत्पन्न नहीं 
हो सक्ती, जब तक कि वे पुर्वबद्ध कर्मवर्गणाओं के विपाक ( संस्कार) के स्पमें चेतना के 
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समक्ष उपस्थित नहीं होती है । जिस प्रकार मनोवैज्ञानिक दृष्टि से शरीर-रसायनों के परिवर्तन 
से संवेग ( मनोभाव ) उत्पन्न होते दै ओर उन संवेगो के कौरण ही शरीर-रसायनों मेँ परिवर्तन 
होता है । यही स्थिति आत्मा की भी है । पुर्व कर्मो के कारण आत्मा मे राग-द्रष आदि मनोभाव 
उत्पन्न ( उदित ) होते हैँ ओर इन उदय मेँ आये मनोभावों के क्रियारूप परिणित होने पर आत्मा 
नवीन कर्मो का संचय करता है । बन्धन की दृष्टि से कर्मवर्गणाओं के कारण मनोभाव उत्पन्न 
होते है ओर उन मनोभावं के कारण जड कर्मवर्गणार्पँ कर्म का स्वस्प ग्रहण कर आत्मा को 
बन्धन मेँ डालती है । जैन विचारकों के अनुसार एकान्त स्प से न तो आत्मा स्वतः ही बन्धन 
का कारण दै, न कर्मवर्गणा के पुद्गल ही । दोनों निमित्त एवं उपादान के स्प से एक दूसरे से 
संयुक्त होकर ही बन्धन की प्रक्रिया को जन्म देते है । 


द्रव्यकर्म ओर भावकर्म 


कर्मवर्गणारए या कर्म का भौतिक पक्ष, द्रव्यकर्म कहलाता है । जबकि कर्म की चैतसिक 
अवस्यार्यं अर्थात्‌ मनोवृत्ति, भावकर्म है । आत्मा के मनोभाव या चेतना कै विविध विकारित 
अवस्था भावकर्म है ओर ये मनोभाव जिस निमित्त से उत्पन्न होते दै, वह पुद्गल-द्रव्य 
द्रव्यकर्म है । आचार्यं नेमिचन्द गोम्मटसार में लिखते है कि पुद्गल द्रव्यकर्म है ओर उसकी चेतना 
को प्रभावित करने वाली शक्ति भावकर्म है।”। आत्मा मे जो मिथ्यात्वं ओर कषाय अथवा 
राग-द्ेष आदि भावै, वे ही भाव कर्म है ओर उनकी उपस्थिति मेँ कर्मवर्गणा के जो पुद्गल 
परमाणु लानावरण आदि कर्मप्रकृतियों के स्प मेँ परिणत होते दै, वे ही द्रव्यकर्म है । द्रव्यकर्म का 
कारण भावकर्म है ओर भावकर्म का कारण द्रव्य कर्म है। आचार्यं विद्यानन्द ने अष्टसहस्त्री में 
द्रव्यकर्म को आवरण व भावकर्म को दोष कहा है । चकि द्रव्यकर्म आत्मशक्ति के प्रकटन को 
रोकता टै. इसलिए वह आवरण है ओर भाव कर्म स्वयं आत्मा की विभाव अवस्था दै, अतः वह 
दोष है15 । कर्मवर्गणा के पुद्गल तब तक कर्म स्प में परिणित नहीं होते है, जब तक ये भावकर्मो 
व्रा प्रेरित नहीं होते है। किन्तु साय ही यह भी स्मरण रखना होगा कि आत्मा मे जो 
विभावदशर्पं है, उनके निमित्त कारण के स्प में द्रव्यकर्म भी अपना कार्य करते है । यह सत्य है 
कि दूषित मनोविकारो का जन्म आत्मा में ही होता है, किन्तु उसके निमित्त ( परिवेश ) के स्प 
म कर्मवर्गणाणँ अपनी भूमिका का अवश्य निर्वाह करती दै । जिस प्रकार हमारे स्वभाव में 
परिवर्तन का कारण हमारे जैव-रसायनों एवं रक्त-रसायनों का परिवर्तन है । उसी प्रकार 
कर्मवर्गणां हमारे मनोविकारों के सुजन में निमित्त कारण होती ठै । पुनः जिस प्रकार हमारे 
मनोभावं के आधार पर हमारे जैव-रसायन एवं रक्तरसायन मेँ परिवर्तन होता है, वैसे ही 
आत्मा मे विकारी भावँ के कारण जड कर्मवर्गणा के पुद्गल कर्म स्प में परिणित हो जाते है। 
अतः द्रव्यकर्म ओर भावकर्म भी परस्पर सपेक्च दै । पं. सुखलाल जी लिखते टै भावकर्म के होने 
मे द्रव्यकर्म निमित्त ठै ओर द्रव्यकर्म के होने मेँ भावकर्म निमित्त है। 9 । दोनों आपस मँ बीजांकुर 
की तरह सम्बद्ध है । जिस प्रकार बीज से वृक्ष ओर वृक्ष से बीज उत्पन्न होता दै । उनम किसी 
को पूर्वापर नहीं कहा जा सकता है, वैसे इनमें भी किसी की पूर्वापरता का निश्चय नहीं हो 
सकता है । प्रत्येक द्रव्यकर्म की उपेक्षा से भावकर्म पूर्वं होगा तथा प्रत्येक भावकर्म की उपेक्षा से 
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द्रव्यकर्म पूर्व होगा । 


द्रव्यकर्म एवं भावकर्म की इस आवधारणा के आधार पर जैन-कर्मसिद्धान्त अधिक 
युक्तिसंगत बन गया है । जैन कर्मसिद्धान्त कर्म के भावात्मक पक्ष पर समुचित बल देते हए भी 
जड ओर चेतन के मध्य एक वास्तविक सम्बन्ध बनाने का प्रयास करता दै । कर्म जड-जगत्‌ एवं 
चेतना के मध्य एक योजक की है । जहौ एक ओर सांख्य-योग दर्शन के अनुसार कर्म-पूर्णतः 
जड प्रकृति से सम्बन्धित है । अतः उनके अनुसार वह प्रकृति ही है, जो बन्धन मे आती है ओर 
मुक्त हाती है । वहीं दूसरी ओर बौद्ध दर्शेन के अनुसार कर्म संस्कार सूप है अतः वे चैत्तसिक 
दै। इसलिए उन्दँ मानना पड़ा कि चेतना ही बन्धन एवं मुक्ति का कारण टै । किन्तु जैन 
विचारक इन एकांगी दृष्टिकोण से सन्तुष्ट नहीं हो पाये । उनके अनुसार संसार का अर्थं है-- 
जड ओर चेतन का पारस्परिक बन्धन या उनकी पारस्परिक प्रभावशीलता तथा मुक्ति का अर्ध 
दै-- जड एवं चेतन की एक दूसरे को प्रभावित करने की सामर्थ्यं का समाप्त हो जाना । 


भौतिक एवं अभौतिक पश्च की पारस्परिकं प्रभावकता 


जिन दार्शनिकों ने चरम-सत्य के सम्बन्ध मेँ अद्वैत की धारणा के स्थान पर द्रेत की 
धारणा स्वीकार की, उनके लिए यह प्रश्न बना रहा कि वे दोनों तत्त्व एक दूसरे को किस 
प्रकार प्रभावित करते ठै । अनेक विरो ने द्वैत को स्वीकारते दए भी उनके पारस्परिक 
सम्बन्ध को अस्वीकार किया । किन्तु जगत्‌ की व्याख्या इनके पारस्परिक सम्बन्ध के अभाव में 
सम्भव नहीं है । पश्चिम मेँ यह समस्या देकार्तं के सामने प्रस्तुतं हुई थी । देकार्त ने इसका हल 
पारस्परिक प्रतिक्रियावाद के आघार पर किया भी, किन्तु स्पीनोजा उससे सन्तुष्ट नहीं हुए, 
उन्होनि प्रश्न उठाया कि दो स्वतन्त्र सत्ताओं मेँ परस्पर प्रतिक्रिया सम्भव कैसे है ? अतः 
स्पीनोजा ने प्रतिक्रियावाद के स्थान पर समानान्तरवाद की स्यापना की । लार्दबिनीज ने 
ूर्वस्थापित सामंजस्य की अवधारणा प्रस्तुत की?0। भारतीय चिन्तन मे भी प्राचीन काल से 
इस सम्बन्ध में प्रयत्न हुए है । उसमे यह प्रश्न उठाया गया कि लिंगशरीर या कर्मशरीर आत्मा 
को कैसे प्रभावित कर सकता है ? सांख्य दर्शन पुरुष ओर प्रकृति के द्वैत को स्वीकार कर के 
भी इनको पारस्परिक सम्बन्ध को नही सम्या पाया, क्योकि उसने पुरुष को कूटस्य नित्य मान 
लिया था, किन्तु जैन दर्शेन ने अपने वस्तुवादी ओर परिणामवादी विचारों के आधार पर इनकी 
सफल व्याख्या की है । वह बताता है कि जिस प्रकार जह्‌ मादक पदार्थ चेतना को प्रभाविति 
करते दै, उसी प्रकार जड़ कर्मवर्गणाओं का प्रभाव चेतन आत्मा पर पडता हे, इसे स्वीकार 
किया जा सकता है। संसार का अर्थं है -- जड ओर चेतन का वास्तविक सम्बन्ध । इस 
सम्बन्ध की वास्तविकता को स्वीकार कयि बिना जगत्‌ की व्याख्या सम्भव नहीं हे । 


मर्तकर्म का अमूर्तं आत्मा पर प्रभाव 


यह भी सत्य है कि कर्म मूर्तं है ओर वे हमारी चेतना को प्रभावित करते है। जैसे मूर्त 
भौतिक विषयो का चेतन व्यक्ति से सम्बन्ध होने पर सुख-दुःख आदि का अनुभव या वेदना 
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होती दै, वैसे ही कर्म के परिणाम स्वरूप भी वेदना होती है, अतः वे मूर्त हे । किन्तु दार्शनिक 
दृष्टि से यह प्रश्न किया जा सकता दै कि यदि कर्म मूर्त है तो, वह अमूर्तं आत्मा पर प्रभाव कैसे 
डालेगा? जिस प्रकार वायु ओर अग्नि अमूर्तं आकाश पर किसी प्रकार का प्रभाव नहीं डाल 
सकती है, उसी प्रकार कर्म का अमूर्तं आत्मा पर भी कोड प्रभाव नहीं होना चादिए। 
जैनदार्शनिक यह मानते दै कि जेसे अमूर्त ज्ञानादि गुणों पर मूर्तं मदिरादि का प्रभाव पड़ता दै, 
वैसे ही अमूर्तं जीव पर भी मूर्तं कर्म का प्रभाव पडता है । उक्त प्रश्न का दूसरा तर्क-संगत एवं 
निर्दोष समाधान यह भी है कि कर्म के. सम्बन्ध से आत्मा क्यचित्‌ मूर्तं भी है । क्योकि 
संसारीआत्मा अनादिकाल से कर्मद्रव्य से सम्बद्र है, इस उपिक्षा से आत्मा सर्वधा अमूर्त नहीं है, 
अपितु कर्म से सम्बद्र होने के कारण स्वरूपतः अमूर्तः होते हुए भी वस्तुतः कथंचित्‌ मूर्त है । 
इस दृष्टि से भी आत्मा पर मूर्तकर्म का उपघात, अनुग्रह ओर प्रभाव पड़ता है । वस्तुतः जिस 
पर कर्मसिद्धान्त का नियम लागू होता है, वह व्यक्तित्व अमूर्तं नहीं है । हमारा वर्तमान व्यक्तित्व 
शरीर (भौतिक ) ओर आत्मा ( अभौतिक ) का एक विशिष्ट संयोग है । शरीरी आत्मा भौतिक 
बाह्य तथ्यों से अप्रभावित नहीं रह सकता । जब तक आत्मा-शरीर ८ कर्म-शरीर ) के बन्धन से 
मुक्त नहीं हो जाती, तब तक वह अपने को भौतिक प्रभावं से पूर्णतया अप्रभावित नहीं रख 
सकती । मूर्तं शरीर के माध्यम से ही उस पर मूर्तकर्म का प्रभाव पडता है । 


आत्मा ओर कर्मवर्गणाओं मे वास्तविक सम्बन्ध स्वीकार करने पर यह प्रश्न उठता है कि 
मुक्त अवस्था मे भी जड कर्मवर्गणार्पं आत्मा को प्रभावित किए बिना नहीं रहेगी, क्योकि 
मुक्ति-कत्र मे भीं कर्मवर्गणाओं का अस्तित्व तो दै ही । इस सन्दर्भ मे जैन आचार्यो का उत्तर 
यह है कि जिस प्रकार कीचड़ मेँ रहा लोहा जंग खाता दै, परन्तु स्वर्णं नही, उसी प्रकार 
जडकर्म पुद्गल उसी आत्मा को विकारी बना सकते है, जो राग-द्रेष से अशुद्र है । वस्तुतः जब 
तक आत्मा भौतिक शरीर से युक्त होता दै, तभी तक कर्मवर्गणा के पुद्गल उसे प्रभावित कर 
सकते है । आत्मा मे पूर्व से उपस्थित कर्मवर्गणा के पुद्गल ही बाहुय-जगत्‌ के कर्मवर्गणाओं को 
आकर्षित कर सकते दै । मुक्त अवस्था मँ आत्मा अशरीरी होता है अतः उसे कर्मवर्गणा के 
पुदगल प्रभावित करने मेँ समर्थं नहीं होते दै । 


कर्म एवं उनके विपाक की परम्परा 


कर्म एवं उनके विपाक की परम्परा से ही यह संसार-चक्र प्रवर्तित होता दै । दार्शनिक 
दृष्टि से यह प्रश्न महत्त्वपूर्णं है किं कर्म ओर आत्मा का सम्बन्ध कब से हुआ थदि हम यह 
सम्बन्ध सादि अर्थात्‌ काल विशेष म हुआ, एेसा मानते है, तो यह मानना होगा कि उसके पहले 
आत्मा मुक्त था ओर यदि मुक्त आत्मा को बन्धन मेँ आने की सम्भावना हो तो फिर मुक्ति का 
कोई मूल्य दी नहीं रह जाता दै । यदि यह माना जाय कि आत्मा अनादिकाल से बन्धन मेह, तो 
फिर यह मानना होगा कि यदि बन्धन अनादि दै तो वह अनन्त भी होगा, ठेसी स्थिति मेँ मुक्ति 
की सम्भावना हौ समाप्त हो जायेगी । 

जैन दार्शनिकों ने इस समस्या का समाधान इस स्प मे किया कि कर्म ओर विपाक की 
यह परम्परा कर्म विशेष की अपेक्षा से तो सादि ओर सान्त है, किन्तु प्रवाह की अपेक्षा से 
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अनादि ओर अनन्त दै । पुनः कर्म ओर विपाक की परम्परा का यह प्रवाह भी व्यक्ति विशेष कौ 
ष्टि से अनादि तो है, अनन्त नहीं । क्योकि प्रत्येक कर्म अपने बन्धन की दृष्टि से सादि दै । 
यदि व्यक्ति नवीन कर्मो का आगमन रोक सके तो यह परम्परा स्वतः ही समाप्तं हो जायगी, 
क्योकि कर्म-विशेष तो सादिहैही ओर जो सादि दै, वह कभी समाप्त होगा ही। 


जन. दार्शनिकों के अनुसार राग-द्रेष स्पी कर्मबीज के भून जाने पर कर्म प्रवाह की 
परम्परा समाप्त हो जाती है। कर्म ओर विपाक की परम्परा के सम्बन्ध में यही एक ठेसा 
दृष्टिकोण ठै जिसके आधार पर बन्धन का अनादित्व व मुक्ति से अनावृत्तिं की समुचित 
व्याख्या सम्भव है । 1 


कर्मफलसंविभाग का प्रश्न 


क्या एक व्यक्ति अपने शुभाशुभ कर्मो का फल दूसरे को दे सकता है या नहीं अथवा दूसरे 
के कर्मो काफल उसे प्राप्त होता है या नदीं, यह `दार्शनिक दृष्टि से एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न दै । 
भारतीय चिन्तन में हिन्दुपरम्परा मानती टै कि व्यक्ति के शुभाशुभ कर्मो का फल उसके पूर्वजो व 
सन्तानं को मिल सकता दै । इस प्रकार वह इस सिद्रान्त को मानती है कि कर्मफल का 
संविभाग सम्भव दै ।21 इसके विपरीत बौद्ध परम्परा कहती है कि व्यक्ति के पुण्यकर्म का ही 
संविभाग हो सकता है, पापकर्म का नहीं । क्योकि पापकर्म मेँ उसकी अनुमति नहीं होती है । 
पुनः उनके अनुसार पाप सीमित होता है अतः इसका संविभाग नहीं हो सकता, किन्तु पुण्य के 
अपरिमित होने से उसका ही संविभाग सम्भव है 22 किन्तु इस सम्बन्ध मे जेनों का दृष्टिकोण 
` भिन्न दै, उनके अनुसार व्यक्ति अपने कर्मो का फल विपाक न तो दूसरों को दे सकता है ओर 
न दूसरे के शुभाशुभ कर्मा का फल उसे मिल सकता हे । जैन दार्शनिक स्पष्ट सूप से यह कहत 
है कि कर्म ओर उसका विपाक व्यक्ति का अपना स्वकृत होता दै ।23 


जैन कर्मसिद्धान्त मे कर्मफलसंविभाग का अर्थं समह्यने के लिए हमें निमित्त कारण ओर 
उपादान कारण के मेद को समना होगा । दूसरा व्यक्ति हमारे सुख-दुःख मेँ ओर हम दूसरे 
के सुख-दुःख मे निमित्त हो सकते दै, किन्तु मोक्ता ओर कर्ता तो वही होता है । अतः उपादान 
की दृष्टि से तो कर्म ओर उसका विपाक अर्थात्‌ सुख-दुःख का अनुभव स्वकृत है । निमित्त की 
दृष्टि से उन्हे परकृत कहा जा सकता टै, किन्तु निमित्त अपने आप मे महत्त्वपूर्णं नहीं हैः 
क्योकि कर्म संकल्प तो हमारा अपना ही होता है एवं कर्म के विपाक की अनुभूति भी हमारी ही 
होती दै । अतः उपादान कारण की दृष्टि से तो कर्म एवं उसके विपाक में संविभाग सम्भव नही 
दै। न तो दूसरा व्यक्ति में सुखी या दुःखी कर सकता है ओर न हम दूसरे को सुखी या दुःखी 
कर सकते दै । हम अधिक से अधिक दूसरे के सुख-दुःख के निमित्त हो सकते है । लेकिन 
ेसी निमित्तता तो भौतिक पदार्थो के सन्दर्भ म भी होती है। सत्य तो यह दै कि कर्म ओर 
उसका विपाक दोनों ही व्यक्ति के अपने होते है । 


कर्मदिपाक की नियतता व अनियतता 
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कर्मसिद्धान्त की दृष्टि से यह प्रश्न भी महत्त्वपूर्णं दै कि क्या जिन कर्मो का बन्ध किया 
गया है, उनका विपाक व्यक्ति को भोगना ही होता दै । जेन कर्मसिद्धान्त मेँ कर्मो को दो भार्गो 
बंटा गया है -- 1. नियतविपाकी ओर 2. अनियतविपाको । कुछ कर्म एेसे होते दै, जिनका 
जिस फलविपाकं को लेकर बन्ध किया गया है उसी स्प म उनके फल के विपाक का वेदन 
करना होता है, किन्तु इसके अतिरिक्त कुछ कर्म एेसे भी होते दै, जिनके विपाक का वेदन उसी 
रूप भें नहीं करना होता, जिस स्प म उनका बन्ध होता है । जैन कर्मसिद्धान्त मानता है कि जो 
कर्म तीव्र कषायं से उद्भूत होते हैँ उनका बन्ध भी प्रगाद़ होता है ओर विपाक भी नियत होता . 
है । पारम्परिक शब्दावली में उन्हें निकाचित कहते है । इसके विपरीत जिन कर्मो के सम्पादन के 
पीक्के कषायभाव अल्प होता है, उनका बन्धन शिथिल होता है ओर उनके विपाक का संवेदन 
आवश्यक नहीं दता दै । वे तप एवं पश्चाताप के द्ररा अपना फल विपाक दिये बिना ढी समाप्त 
हो जाते दै। । 


वैयक्तिक दृष्टि से सभी आत्माओं मे कर्मविपाक परिवर्तन करने की श्षमता नहीं होती है । 
केवल वे ही व्यक्ति जो आध्यात्मिक ऊंचाई पर स्थित है, कर्मविपाक मँ परिवर्तन कर सकते है । 
पुनः वे भी उन्हीं कर्मो के विपाक को अन्यथा कर सकते दै, जिनका बन्ध अनियतविपाकी कर्म 
के स्प में हुआ दै । नियतविपाकी कर्मो का भोग तो अनिवार्य है । इस प्रकार जैन कर्मसिद्धान्त 
अपने को नियतिवाद ओर यदुच्छावाद दोनों की एकांगिकता से बाता हे । 


वस्तुतः कर्मसिद्धान्त मेँ कर्मविपाक की नियतता ओर अनियतता की विरोधी धारणाओं के 

समन्वय के अभाव में नैतिक जीवन की यथार्थ व्याख्या सम्भव नहीं हाती है । यदि एकान्त स्प से 
कर्मविपाक की नियतता को स्वीकार किया जाता है, तो नैतिक आचरण का चाहे निषेधात्मक 
स्प मेँ कु सामाजिक मूल्य बना रहे, लेकिन उसका विधायक मूल्य तो पूर्णतया समाप्त हो 
जाता दै, क्योकि निवत भविष्य के बदलने की सामर्थ्यं नैतिक जीवन में नहीं रह पाती दै । दूसरे, 
यदि कर्मो को पूर्णतः अनियतविपाकी माना जाये, तो नैतिक व्यवस्था का दी कोई अर्थं नहीं रह 
जाता है । विपाक की पूर्णनियतता मानने पर निर्धारणवाद ओर विपाक की पूर्णं अनियतता मानने 
पर अनिर्धारणवाद की सम्भावना होगी, लेकिन दोनों ही धारणां एेकान्तिक स्प मे नैतिक 
जीवन की समुचित व्याख्या कर पाने मेँ असमर्थ दै । अतः कर्मविपाक की आंशिक नियतता ही 
एक तर्कसंगत दृष्टिकोण दै, जो नैतिक दर्शन की सम्यक्‌ व्याख्या प्रस्तुत करता है । 


कर्म की विमिन्न अवस्यार्े4 
जैन दर्शन में कर्मो की विभिन्न अवस्थाओं पर चिन्तन हुआ है ओर बताया गया है कि कर्म 
के बन्ध ओर विपाक (उदय) के बीच कौन-कौन सी अवस्थाय घटित हो सकती दै, पुनः वे 


किस सीमा तक आत्मस्वातन्त्रय को कुण्ठित करती दै अथवा किसी सीमा तक आत्मस्वातन्त्य 
को अभिव्यक्त करती दै, इसकी चर्चा भी की गवी है । ये अवस्यारएं निम्न है -- 


1. बन्ध -- कषाय एवं योग के फलस्वरूप कर्मवर्गणा के पुद्गलं का आत्मप्रदेशो से जो 
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सम्बन्ध स्थापित होता है, उसे बन्ध कहते हे । 


2. संक्रमण -- एक कर्म के अनेक अवान्तर भेद होते है । जैन कर्मसिद्रान्त के अनुसार कर्म का 
एक भेद अपने सजातीय दूसरे भेद मे बदल सकता है । अवान्तर कर्म-प्रकृतियों का यह 
अदल-बदल संक्रमण कढलाता है । संक्रमण मेँ आत्मा पूर्वबद्र कर्म प्रकृति का नवीनं कर्मप्रकृति 
का बन्ध करते समय स्पान्तरण करता है । उदाहरण के स्प में पूर्वं बद्र दुःखद स्वेदन स्प 
असातावेदनीय कर्म का नवीन सातावेदनीय कर्म का बन्ध करते समय सातावेदनीय कर्म के स्परे 
संक्रमण किया जा सकता है । संक्रमण की यह क्षमता आत्मा की पवित्रता के साथ ही बढती 
जाती है । जो आत्मा जितनी पवित्र होती दै, उसमें संक्रमण की क्षमता भी उतनी ही अधिक होती 
है । आत्मा में कर्मप्रकृतियों के संक्रमण की सामर्थ्यं होना यह बताता है, जहौ अपवित्र आत्मां 
परिस्थितियों की दास होती है, वहीं पवित्र आत्मा परिस्थितियों की स्वामी होती है । यौ यह भी 
सातव्य है कि प्रथम तो मूल कर्मप्रकृतियों का एक दूसरे मेँ कभी भी संक्रमण नहीं होता है जसे 
ज्ानावरण दर्शनावरण मेँ नहीं बदलता है । मात्र यही नहीं, दर्शनमोह कर्म, चारित्रमोह कर्म ओर 
आयुष्य कर्म की आवान्तर प्रकृतियोँ का भी परस्पर संक्रमण नहीं होता दे । 


3. उदुवर्तना -- नवीन बन्ध करते समय आत्मा पर्वबद्ध कर्मा की काल-मर्यादा ( स्थिति) ओर 
तीव्रता (अनुभाग ) को बढ़ा भी सकता है। काल-मर्यादा ओर तीव्रता को बढ़ाने की यह प्रक्रिया 
उद्वर्तना कहलाती दै । 

4. अपवर्तना -- नवीन बन्ध करते समय पुर्वं बद्र कर्मो की काल-मर्यादा ( स्थिति) तीव्रता 
(अनुभाग ) को कम भौ किया जा सकता है, इसे अपर्वतना कहते ह । 

5. सत्ता -- कर्म के बद्र होने के पश्चात्‌ तथा उसके विपाक से पूर्वं बीच की अवस्था सत्ता 
कहलाती है । सत्ता काल म कर्म अस्तित्व मे तो रहता है, किन्तु वह सक्रिय नहीं होता । 


6. उदय -- जब कर्म अपना फल देना प्रारम्भ करते है तो वह अवस्था उदय कहलाती दै । 
उदय दो प्रकार का माना गया है -- 1. विपाकोदय ओर 2. प्रदेशोदय । कर्म का अपना अपने 
फल की चेतन अनुभूति कराये बिना ही निर्जरित होना प्रदेशोदय कहलाता है । जैसे अचेतन 
अवस्था भँ शल्य क्रिया की वेदना की अनुभूति नहीं होती, द्यपि वेदना की घटना घटित होती 
दे । इसी प्रकार बिना अपनी फलानुभूति करवाये जो कर्म परमाणु आत्मा से निर्जरित होते है, 
उनका उदय प्रदेशोदय होता है । इसके विपरीत जिन कर्मो की अपने विपाक के समय फलानुभूति 
होती है उनका उदय विपाकोदय कढलाता है । ज्ञातव्य है कि विपाकोदय में प्रदेशोदय अनिवार्य 
स्पसे होता है, लेकिन प्रदेशोदय में विपाकोदय हो, यह आवश्यक नहीं दै । 

7. उदीरणा -- अपने नियतकाल से पूर्व ही पूर्वबद्र कर्मो को प्रयासपूर्वक उदय मे लाकर उनके 
फलों को भोगना, उदीरणा है । ज्ञातव्य है कि जिस कर्मप्रकृति का उदय या भोग चल रहा हो, 
उसकी सजातीय कर्मप्रकृति की ही उदीरणा सम्भव होती दै । 

8. उपशमन -- उदय मँ आ रहे कर्मो के फल देने की शक्ति को कु समय के लिए दबा देना ` 
अथवा काल-विशेष के लिए उन्हें फल देने से अक्षम बना देना उपशमन दै । उपशमन मेँ कर्म की 
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सत्ता समाप्त नहीं होती, मात्र उसे काल विशेष के लिए फल देने मे अक्षम बना दिया जाता हे। 
इसमें कर्म राख से दबी अग्नि के समान निष्किय होकर सत्ता में बने रहते दै । 
9. निधत्ति -- कर्म की वह अवस्था निधत्त है, जिसमें कर्म न तो अपने अवान्तर भेदो म - 
सुपान्तरित या संक्रमित हो सकते है ओर न अपना फल प्रदान कर सकते है, लेकिन कर्मो की 
समय-मर्यादा ओर विपाक-तीव्रता ( परिमाण ) को कम अधिक किया जा सकता है अर्थात्‌ डस 
अवस्था मेँ उत्कर्षण ओर अपकर्षण सम्भव है, संक्रमण नहीं । 
10. निकाचना -- कर्मो के बन्धन का इतना प्रगाढ होना कि उनकी काल-मर्यादा एवं तीव्रता में 
कोई भी परिवर्तन न किया जा सके, न समय से पर्व उनका भोग ही किया जा सके, निकाचना 
कहलाता है। इस दशा मेँ कर्म का जिस स्प में बन्धन हुआ होता है, उसको उसी स्पमें 
अनिवार्यतया भोगना पडता दै । । 

इस प्रकार जैन कर्मसिद्धान्त में कर्म के फल विपाक की नियतता ओर अनियतता को 
सम्यक्‌ प्रकार से समन्वित करने का प्रयास किया गया टै तथा यह बताया गया है कि जैसे-जैसे 
आत्मा कषायो से मुक्त होकर आध्यात्मिक विकास की दिशा मे बढ़ता दै, वह कर्म के फल 
विपाक की नियतता को समाप्त करने मे सक्षम होता जाता है । कर्म कितना बलवान होगा यह 
बात मात्र कर्म के बल पर निर्भर नहीं दै, अपितु आत्मा की पवित्रता पर भी निर्भर दै। इन 
अवस्थाओं का चित्रण यह भी बताता है कि कर्मो का विपाक या उदय एक अलग स्थिति है तथा 
उनसे नवीन कर्मो का बन्ध होना या न होना यह एक अलग स्थिति दै। कषाय-युक्त प्रमत्त 
आत्मा कर्मो के उदय मेँ नवीन कर्मो का बन्ध करता है, इसके विपरीत कषाय-मुक्त अप्रमत्त 
आत्मा कर्मो के विपाक में नवीन कर्मो का बन्ध नहीं करता है, मात्र पूर्वबद्र कर्मो को निर्जरित 
करता दै। 


कर्म का शुभत्व ओर अशुभत्वॐ 


कर्मो को सामान्यतया शुद्ध ( अकर्म), शुभ ओर अशुभ, एेसे तीन वर्गो में विभक्त किया गया 
दै । तुलनात्मक दृष्टि से इन्हें निम्न तालिका से सपष्ट किया जा सकता ठे :- 


कर्म जैन बोद्ध गीता पाश्चात्य 
1. शुद्र ईर्यापथिक अव्यक्तकर्म अकर्म अनैतिक कर्म 
2. शुभ पुण्यकर्म कुशल शुक्ल कर्म॑ कर्म नैतिक कर्म 
3. अशुभ पाप कर्म अकुशलः कृष्ण कर्म॑ विकर्म अनैतिक कर्म 


जैन दर्शन मेँ कर्म के बन्धक होने के आधार पर मुख्य स्य से दो विभाग कयि गये है -- 
1. ईर्यापयिक ओर 2 साम्परायिक । इनमे साम्परायिक कर्म को पुनः दो विभागों मेँ विभाजित 
किया गवा है -- (अ) अशुभ (पाप) ओर (ब) शुभ (पुण्य )। आगे हम इसी सन्दर्भ मे चर्चा 
करेगे । 
अशुभ या पाप कर्म 
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जैन आचार्यो ने पाप की यह परिभाषा दी दै कि -- वैयक्तिक सन्दर्भ म जो आत्मा को 
बन्धन में डाल जिसके कारण आत्मा का पतन हो, जो आत्मा के आनन्द का शोषण करे ओर 
आत्मशक्तयो का क्षय करे, वह पाप दै6 । सामाजिक सन्दर्भ मे जो परपीडा या दूसरों के 
दुःख का कारण है, वह पाप है ( पापाय परपीडनं ) वस्तुतः जिस विचार एवं आचार से अपना 
ओर पर का अहित हो ओर जिससे अनिष्ट फल की प्राप्ति हो वह पाप है । नैतिक जीवन की 
दृष्टि से वे सभी कर्म जो स्वार्थ, घृणा या अज्ञान के कारण दूसरे का अहित करने की दृष्टि से 
कयि जते दै, पाप कर्म है । इतना ही नदी, सभी प्रकार के दुरविचार ओर दुभविनार्पँ भी पाप 
कर्म है। ~ 


पाप या अकुशल कर्मो का वर्गीकरण 


जैन दार्शनिकों के अनुसार पाप कर्म 18 प्रकार के है -- 1. प्राणातिपात ( हिसा), 2. 
मृषावाद ( असत्य भाषण ) 3. अदत्तादान ( चौर्य कर्म ), 4. मैथुन ८ काम-विकार ), 5. परिग्रह 
( ममत्व, मूरा, तृष्णा या संचयवृत्ति), 6. क्रोध (गुस्सा ) 7. मान ( अहंकार ). 8. माया 
८ कपट, क्षल्‌, षड्यन्त्र ओर कृटनीति), 9. लोभ (संचय या संग्रह की वृत्ति) 10. राग 
(आसक्ति ), द्वेष ( घृणा, तिरस्कार, ईर्ष्या आदि ), 11. क्लेश ८ संघर्ष, कलह, लडाई, डगटा 
आदि), 12. ऊभ्याख्यान ( दोषारोपण ), 13. पिशुनता (चुगली ) 14. परपरिवाद 
( परनिन्दा ) 15. रति-अरति ( ठर्ष॑ ओर शोक), 16. माया-मृषा ( कपट सहित असत्य 
भाषण ), 17. मि्यादर्शनशल्य ( अयथार्थ जीवनदृष्टि ) 127 


पुण्य (कुशल कर्म) 


पुण्य कह ढे जिखके कारण सामाजिक एवं भौतिकः स्तर पर समत्व की स्यायना होती 2 / 
मनु शरीर भीर बह परिवेश मे सन्तुलन वनाना यह पुण्य का कर्व ै। पुण्य क्वा है इसकी 
व्याख्या मे ततत्वारयसूत्रकार कहते हैः -- शुमाखव पुण्य ह: लेकिन पुण्य मात्र आसव नहीं है 
वह बन्ध ओर विपाक भा है/ वह हेव डी नहीं ढै उयादेव मा ॐ। अतः अनेक आचार्यो ने 
उसकी व्याख्या द्रे शकार से की ह । आचार्य देमवन्द्र पुण्य की व्याख्या करते हुए कहते दै 
क्ि-- पुण्य (अशम) कर्मो का लाघव है ओर शमे कर्मो क उदव दै /29 इस शकार आर्ार्व 
देवन की इष्टि मे पुण्य अशमे (काय) कर्मो की अल्यता ओर शम कर्मो के उदय के 
फलस्वरूप प्राप्त श्रथस्त अवस्या का धोतक है / पुण्य के निवणि की उपलब्धि मे सहावक स्वस्य 
की व्याठ्वा आवार्य अभवदेव की स्थानागिसूत्र की दीका मे मिलती है । आचार्य अभवदेव कटते क 
कि पुण्य कह है जो आत्मा को पवित्र करता है अववा पवित्रता की ओर ले जाता ॐ 3० आर्यं 
की दरष्टि मे पुण्य आध्यात्मिक साधना भे सहायक तत्त्व है। गति भुर्शाल कमार लिखते & 
कि-- "पुण्य मोार्धिवो की नौका के लिर अनुकूल वादु है जो नौका को भवसागर से शीघ्र 
पार करा देती दै 41 जैन कावि बनारसीदास जी समवसार नाटक मे कहते दै कि -- "(जिससे 
भावो की विशुद्धि हो जिससे आत्मा आध्वानिक विकास की ओर वदरत ठै ओर निससे डस 
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संयार मे मौतिक समदि ओर सुख मिलता ह वही पुण्य है 1"42 

जैन तत्त्वजान के अनुसार पुण्यकर्म के म पुद्गल-परमाणु दैः जो शुभेवुत्तियो श्वं 
किवाजो के कारण आत्मा की ओर आकार्पित हो वन्य करते हँ ओर अयने विपाक के अवसर 
पर शुभ अध्यवसायो शुम विचारो एवं किवाओं की ओर प्रित करते है तका आध्यालिकः 
मानसिक एवं भौतिक अनुकूलता के सयोग प्रस्तुत कर देते है। आत्मा की दे नोद्शाणं एवं 
किया मौ पुण्य कृहलाती हैः जो शुम पुद्गल परमाणु को आकर्वित करती दै । साय ही दूसरी 
ओर के पुदग्रल-परमाणु जो उन शुम कृत्ति एवं किवारओ को प्रित करते हँ ओर अपने प्रभाव 
से आरोग्य चम्यत्ति एवं सम्यक्‌ श्रद्धा जान एवं सवम के अक्सर उपस्थित करते द पुण्य कटे 
जाते दै। शुभ मनोुत्तर्यो भावयुण्व दँ ओर शुम धुद्गल-परमाणु दव्ययुण्य डै। 
पुण्य या कुशल कर्मो का वर्गीकरण 


मगवतीसु त्र भे अनुकम्पा, सेवा, परोपकार आदि शुभ-प्रवृत्तियों को पुण्योपार्जन का कारण 
कडा गया ठै 123 स्यानांगसूत्र म नौ प्रकार के पुण्य निस्पित है*4 -- 
1. अन्नपुण्य -- भोजनादि देकर क्षुधार्त की क्षुधा-निवृत्ति करना । 
2. पानपुण्य -- तृषा ( प्यास ) से पीडित व्यक्ति को पानी पिलाना । 
3. लयनपुण्य -- निवास के लिए स्थान देना जैसे धर्मशालार्प आदि बनवाना । 
4. शयनपुण्य -- शय्या, बिह्यैना आदि देना । 
5. वस्त्रपुण्य -- वस्त्र का दान देना । 
6. मनपुण्य -- मन से शुभ व्चार करना । जगत्‌ के मंगल की शुभकामना करना । 
7. क्चनयुण्य-- प्रशस्त एवं संतोष देनेवाली वाणी का प्रयोग करना । 
8. कायपुण्य --रोगी, दुः खित एवं पूज्य जनों की सेवा करना । 
9. नमस्कारपुण्य -- गुरुजनों के प्रति आदर प्रकट करने के लिए उनका अभिवादन करना । 


पुण्य ओर पाप (शुम ओर अशुभ) की कसौटी 


भुभाशुभता या पुण्य-पाप के निर्णय के दो आधार हो सकते है -- (1) कर्म का 
बाद्य-स्वस्प अर्थात्‌ समाज पर उसका प्रभाव ओर (2) कर्ता का अभिप्राय । इन दोनों में 
कौन-सा आधार यथार्थं है, यह विवाद का विषिय रहा है । गीता -ओर बौद्ध-दर्शन मे कर्त्ता के 
अभिप्राय को ही कृत्यो क शुभाशुभता का सच्चा आधार माना गया । गीता स्पष्ट स्प से करती 
है कि -- जिसमे कर्तृत्व भाव नहीं है, जिसकी बुद्धि निर्लिप्त है, वह इन सब लोगों को मार 
डाल तो भी यह समड्यना चाहिए कि उसने न तो किसी को मारा ठै ओर न वह उस कर्म से 
बन्धन को प्राप्त होता है 135 घम्मपद में बुद्ध-वयन भी एेसा ही है (नैष्कर्म्यस्थिति को प्राप्त ) 
ब्राहमण माता-पिता को, दो क्षत्रिय राजाओं को एवं प्रजासहित राष्टू को मारकर भी निष्पाप 
होकर जाता है ।36 बौद्ध दर्शन म कर्त्ता के अभिप्राय को ही पुण्य-पाप का आधार माना गया 
दै । इसका प्रमाण सूत्रकृतांगसूत्र के आद्रक सम्वाद मँ भी मिलता है 137 जहौ तक जैन मान्यता 
का प्रश्न है, विद्रर्नो के अनुसार उसमे भी कर्त्ता के अभिप्राय को ही कर्म की शुभाशुभता का 


` 109 जैन कमीसेदधान्त - एक विश्लेषण 


आधार माना गया है । मुनि सुशीलकुमारजी जैनधर्म पृ. १६0 पर लिखते है, " शुभ-अशुम कर्म के 
बन्ध का मुख्य आधार मनोवृत्तियां ही है । एक ोक्टर किसी को पीडा पहुचाने के लिए उसका 
व्रण चीरता है । उससे चाहे रोगी को लाभ ही हो जाये परन्तु डोक्टर तो पाप-कर्म के बन्ध का 
ही भागी होगा । इसके विपरीत वही ोक्टर करुणां अपनी शुभ-भावना के कारण पुण्य का बन्ध 
करता है ।" पंडित सुखलालजी भी यही कहते दै, पुण्य-बन्ध ओर पाप-बन्ध की कसौटी केवल 
ऊपरी क्रिया नहीं है, किन्तु उसकी यथार्थ कसौटी कर्त्ता का आशय ही है ( दर्शन ओर चिन्तन 
खण्ड २.पु. २२६ )। 


इस प्रकार यह स्पष्ट है कि जैन धर्म मे भी कर्मो की शुभाशुभता के निर्णय का आधार 
मनोवृत्तियां ही है, फिर भी उसमे कर्म का बाह्य-स्वरुप उपेक्षित नहीं है । निश्चयदृष्टि से तो 
मनेवृत्तियां ही कर्मो की शुभाशुभता की निर्णयक दै, फिर भी व्यवहारदृष्टि से कर्म का 
बाह्य-स्वस्प भी शुभाशुभता का निश्चय करता दै । सूत्रकृतांग (२/६) मँ आद्रककुमार बौद्धो 
की एकांगी धारणा का निरसन करते हुए कहते है कि जो मांस खाता हो -- चाहे न जानते हुए 
भी खाता हो -- तो भी उसको पाप लगता दी है। हम जानकर नहीं खाते, इसलिए दोष 
( पाप) नहीं लगता, रेसा कहना असत्य नहीं तो क्या है ? इससे स्पष्ट है कि जैन दृष्टि में 
मनोवृत्ति के साय ही कर्मो का बाहय-स्वस्प भौ शुभाशुभता की दृष्टि से महत्त्वपूर्णं है । वास्तव 
भे सामाजिक दृष्टि या लोक-व्यवहार म तो यही प्रमुख निर्णायक होता दै। सामाजिक न्याय भें 
तो कर्म का बाह्य स्वस्प ही उसकी शुभाशुभता का निश्चय करता है, क्योकि आन्तरिक वृत्ति 
को व्यक्ति स्वयं जान सकता दै, दूसरा नहीं । जैन दृष्टि एकांगी नहीं दै, वह समन्वयवादी ओर 
सापेक्षवादी है । वह व्यक्ति- सापेक्ष होकर मनोवृत्ति को कर्मो की शुभाशुभता का निर्णायक मानती 
है ओर समाज-सापिक्ष होकर कर्मो के बाह्य स्वरूप पर उनकी शुभाशुभता का निश्चय करती 
है । उसमे द्रव्य ( बाहुय ) ओर भाव ( आन्तरिक ) दोनों का मूल्य है । योग ( बाह्य क्रिया ) ओर 
भाव ( मनोवृत्ति) दोनों ही बन्धन के कारण माने गये है, यद्यपि उसमे मनोवृत्ति शुभ दो ओर 
क्रिया अशुभ हे, यह सम्भव नहीं । मन मेँ शुभ भाव हो तो पापाचरण सम्भव नहीं है । वह एक 
समालोचक दृष्टि से कहती है कि मन में शुभ भाव हो तो पापाचरण सम्भव नहीं दै । वह एक 
समालोचक दृष्टि से कहती है कि मन में सत्य को समते हुए भी बादर से दूसरी बातें 
( अशुभाचरण ) करना क्या संयमी पुरस का लक्षण टै ? उसकी दृष्टि मँ सिद्धान्त ओर व्यवहार 
भ अन्तर आत्मप्रवंयना है । मानसिक हेतु पर ही जोर देने वाली धारणा का निरसन करते हए 
सूत्रकृतांग ( १/१/२४-२६) मेँ कठा गया दै, कर्म-बन्धन का सत्य लान नदीं बताने वाले इस 
वाद को मानने वाले कितने ही लोग संसार मे फंसते रहते है कि पाप लगने के तीन स्थान है-- 
स्वयं करने से, दूसरे से कराने से, दूसरों के कार्य का अनुमोदन करने से । परन्तु यदि हृदय 
पाप-मुक्त हो तो इन तीनों के करने पर भी निर्वाण अवश्य मिले । यह वाद अन्लान दै, मन से 
पाप को पाप समडते हुए जो दोष करता दै, उसे निर्दोष नहीं माना जा सकता, क्योकि वह 
संयम ( वासना-निग्रह ) मे शिथिल है । परन्तु भोगासक्त लोग उक्त बाते मानकर पाप मे पडे है । 
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पाश्चात्य आचारदर्शन में भी सुखवादी दार्शनिक कर्म की फलश्रुति के आधार पर उनकी 

शुभाशुभता का निश्चय करते दै, जब कि मार्टिन्यू कर्मप्रेरक पर उनकी शुभाशुभता का निश्चय 

करता है । जैन दर्शन के अनुसार इन दोनों पाश्चात्य विचारणाओं मे अपूर्णं सत्य है -- एक का 

आधार लोकदृष्टि है तधा दूसरी का आधार परमार्थ-दृष्टि या भुद्ध-दृष्टि है । एक व्यावहारिक 

` सत्य है ओर दूसरा पारमार्थिक सत्य । नैतिकता व्यवहार से परमार्थ की ओर प्रयाण दै, अतः 
उसमें दोनों का ही मूल्य है । 


कर्त्ता के अभिप्राय को शुभाशुभता के निर्णय का आधार मानँ, या कर्म के समाज पर होने 
वो परिणाम को, दोनों स्थितियों में किस प्रकार का कर्म पुण्य-कर्म या उचित कर्म कहा जायेगा, 
इस प्रश्न पर विचार करना आवश्यक प्रतीत होता दै। सामान्यतया भारतीय चिन्तन में 
पुण्य-पाप की विचारणा के सन्दर्भ मे सौमाजिक दृष्टि ही प्रमुख दै । जहां कर्म-अकर्म का 
विचार व्यवितत-सापेक्ष दै, तो वैयक्तिक कर्म-प्रक या वैयक्तिक चेतना की विशुद्धता 
( वीतरागता ) ही हेमारे निर्णय का आधार बनती ड । लेकिन जब हम पुण्य-पाप का विचार 
करते है तो समाजकल्याण या लोकहित ही हमारे निर्णय का आधार होता है । वस्तुतः भारतीय 
चिन्तन मे जीवनादर्शं तो भुभाशुभत्व की सीमा से ऊपर उठना है । उस सन्दर्भ मँ वीतराग या 
अनासक्त जीवनदृष्टि का निर्माण ही व्यक्ति का परम साध्य माना गया है ओर वही कर्म के 
बन्धन या अबन्धन का आधार है, लेकिन शुभ ओर अशुभ दोनों मे ही राग तो होता ही है, राग 
के अभाव मँ तो कर्म शुभाशुभ से ऊपर उठकर अतिनैतिक ( शुद्र ) होगा । शुभाशुभ कर्मो में 
परमुखता राग की उपस्थिति या अनुपस्थिति की नही, वरन्‌ उसकी प्रशस्तता या अप्रशस्तता की 
है । प्रशस्त-राग शुभ या पुण्यबन्ध का कारण माना गया है ओर अप्रशस्त-राग अशुभ या 
पापबन्ध का कारण है । राग की प्रशस्तता उसमे रेष की कमी के आधार पर निर्भर करती है । 
यद्यपि राग ओर द्रे साथ-साय रहते दै, तथापि जिस राग के साथ व्र की मात्रा जितनी अल्प 
ओर मन्द होगी वह राग उतना प्रशस्त दोगा तीर जिस रागके साधर की मात्रा ओर तीव्रता 
जितनी अधिक होगी, राग उतना ही अप्रशस्तं होगा । 


दरषविहीनराग या प्रशस्तराग ही निष्काम प्रेम कहा जाता है। उस प्रेम से परार्थं या 
परोपकारवृत्ति का उदय होता है जो शुभ का सुजन करती दै। उसी से लोक-मंगलकारी 
प्रवृत्तियों के सूप मेँ पुण्य-कर्म निस्सृत होते है, जबकि व्रषयुक्त अप्रशस्त राग ही धृणा को जन्म 
देकर स्वार्थ-वृत्ति का विकास करता है । उससे अशुभ, अमंगलकारी पापकर्म निस्सुत होते दै । 
संक्षेप मेँ जिस कर्म के पी प्रेम ओर परार्थं होता ठै, वह पुण्य कर्म है ओर जिस कर्म के प्के 
घृणा ओर स्वार्थ होता दै, वह पाप कर्म दै । 


जैन आचारदर्शन पुण्य कर्मो के वर्गीकरण मे जिन त्यों पर अधिक जोर देता दै वे सभी 
समाज-सापेक्ष है । वस्तुतः शुभ-अशुभ के वर्गीकरण मेँ सामाजिक दुष्टि ही प्रधान है । भारतीय 
चिन्तकं की दृष्टि मेँ पुण्य ओर पाप की समग्र चिन्तन का सार निम्न कथन मे समाया हुआ है 

कि परोपकार पुण्य है ओर परपीडन पाप है ^ जेन विचारकों ने पुण्य-बन्ध के दान, सेवा 

~ आदि जिन कारणों का उल्लेख किया है उनका प्रमुख सम्बन्ध सामाजिक कल्याण या लोक 
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मगल से दै। इसी प्रकार पाप के स्प में जिन तथ्यों का उल्लेख किया गया दै, वे सभी लोक 
अमगलकारी तत्त्व दै ।35 इस प्रकार जौ तक शुभ-अशुभ या पुण्य-पाप के वर्गीकरण का 
पर्न है, हमे सामाजिक सन्दर्भ मेँ उसे देखना होगा, यद्यपि बन्धन क दृष्टि से क्र करते 
समय कर्त्त के आशय को भूलाया नहीं जा सकता । 


सामाजिक जीवन में आचरण के शुभत्व का आधार 


यह सत्य है कि कर्म के शुमत्व ओर अशुभत्व का निर्णय अन्य प्राणियों या समाज के प्रति 
कयि गये व्यवहार अथवा दृष्टिकोण के सन्दर्भ मे होता है, लेकिन अन्य प्राणियों के प्रति हमारा 
कौन-सा व्यवहार या दृष्टिकोण शुम होगा ओर कौन-सा अशुभ होगा इसका निर्णय किस 
आधार पर किया जाये ? भारतीय चिन्तन ने इस सन्दर्भ मेँ जो कसौटी प्रदान की है, वह यही 
है कि जैसा व्यवहार हम अपने लिए प्रतिकूल समडते है वैसा आचरण दूसरे के प्रति नहीं 
करना ओर जैसा व्यवहार हमें अनुकूल दै वैसा व्यवहार दूसरे के प्रति करना यही शुभाचरण 
है । इसके विपरीत जो व्यवहार हमें अपने लिए प्रतिकूल लगता है वैसा व्यवहार दूसरे के प्रति 
करना ओर जैसा व्यवहार हमं अपने लिए अनुकूल लगता है वैसा व्यवहार दूसरों के प्रति नहीं 
करना अशुभाचरण दै । भारतीय ऋषियों का यही संदेश है । संक्षेप मँ सभी प्राणियों के प्रति 
आत्मवत्‌ दृष्टि ही व्यवहार के शुभत्व का प्रमाण है । 

जैन दर्शन के अनुसार जिस व्यक्ति मेँ संसार के सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि दै, 
वही नैतिक कर्मो का सष्टा है । दशेवैकालिकसूत्र मे कहा गया है कि समस्त प्राणियों को जो 
अपने समान सम्मता है ओर जिसका सभी के प्रति समभाव दै, वह पापकर्म का बन्ध नहीं 
करता 3० सूत्रकृतांग के अनुसार भी धर्म-अधर्म ( शुभाशुमत्व ) के निर्णय मेँ अपने समान दूसरे 
को समञ्ञना चादिए 140 


शुभ ओर अशुभ से शुद्ध की ओर 


जैन दृष्टिकोण -- जैन विचारणा मे शुभ-अशुभ अथवा मंगल-अर्मगल की वास्तविकता स्वीकार 
की गयी है । उत्तराध्ययनसूत्र के अनुसार तत्त्व नौ है जिनमे पुण्य ओर पाप स्वतन्त्र तत्त्व 
है ।41 तत्तवार्धसूत्रकार उमास्वाति ने जीव, अजीव, आसव, संवर, निर्जरा, बन्ध ओर मोक्ष ये 
सात तत्त्व गिनाये है, इनमें पुण्य ओर पाप को नहीं गिनाया है (2 लेकिन यह विवाद 
महत्त्वपूर्ण नहीं क्योकि ज परम्परा उन्दँ स्वतंत्र तत्त्व नहीं मानती है वह भी उनको आखव 
तत्त्व के अन्तर्गत मान लेती है । यद्यपि पुण्य ओर पाप मात्र आखव नहीं है, वरन्‌ उनका बन्ध 
भी होता दै ओर विपाक भी होता है। अतः आखव के शुभाखव ओर अशुभाखव ये दो विभाग 
करने से काम नहीं बनता, बल्कि बन्ध ओर विपाक मँ भी दो-दो भेद करने होगे । इस कठिनाई 
से बचने के लिए ही पाप एवं पुण्य को स्वतंत्र तत्त्वों के स्प मेँ गिन लिया गया है । 


फिर भी जैन विचारणा निर्वाण-मार्ग के साधक के लिए दोनों को देय ओर त्याज्य मानती 
है, क्योकि दोनों ही बन्धन के कारण है। वस्तुतः नैतिक जीवन की पूर्णता शुभाशुभ या 
पुण्य-पाप से ऊपर उठ जाने मे है । शुभ (पुण्य) ओर अशुभ ( पाप) का मेद जब तक बना 
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रहता है, नैतिक पूर्णता नहीं आती । अशुभ पर पूर्ण विजय के साथ ही व्यक्ति शुभ ( पुण्य ) से 
भी ऊपर उठकर शुद्र दशा मेँ स्थित हो जाता है । ऋषिभाषित सूत्र मे ऋषि कहता है कि पूर्वकृत 
पुण्य ओर पाप संसार संतति के मूल ह+ । आचार्य कुन्दकुन्द पुण्य-पाप दोनों को बन्धन का 
कारण कहकर दोनों के बन्धकत्व का अन्तर भी स्पष्ट कर देते है । समयसार मेँ वे कहते है 
कि-- अशुभ कर्म पाप ( कुशौल ) ओर शुभ कर्म पुण्य ( सुशील ) के जाते है, फिर भी पुण्य 
कर्म एवं पाप कर्म दोनों ही संसार ( बन्धन ) का कारण है जिस प्रकार स्वर्ण कीद्हीभी 
लौह-बेही के समान ही व्यक्ति को बन्धन में रखती दै, उसी प्रकार जीवकृत सभी शुभाशुभ कर्म 
भी बन्धन के कारण है ।44 फिर भी आचार्यं पुण्य को स्वर्ण-वेडी कहकर उसकी पाप से 
किंचित भ्रष्ठता सिद्ध कर देते हँ । आचार्य अमृतचन्द्र का कहना है कि पारमार्थिक दृष्टि से पुण्य 
ओर पाप दोनों मँ मेद नहीं किया जा सकता, क्योकि अन्ततोगतत्वा दोनों ही बन्धन दै ।45 यही 
बात पं. जयचन्द्रजी भी कहते है' -- 


पुण्य पाप दोऊ करम, बन्धस्प दुई मानि। 
शुद्र आत्मा जिन लहयो, नमं चरन हित जानि । 146 


जैनाचार्यो ने पुण्य को निर्वाण की दृष्टि से देय मानते हुए भी उसे निर्वाण का सहायकं 
तत्त्व स्वीकार किया है । निर्वाण प्राप्त करने के लिए अन्ततोगत्त्वा पुण्य को त्यागना ही होता 
है, फिर भी वह निर्वाण भँ ठीक उसी प्रकार सहायक है जैसे साबुन क्त्र के मैल को साफ 
करने मेँ सहायक ठै फिर भी उसे अलग करना होता है, वैसे ही निर्वाण या शुद्रात्म-दशा में 
पुण्य का होना भी अनावश्यक है, उसे भी छ्ोडना होता है । जिस प्रकार साबुन मल को दूर 
करता है ओर मेल हटने पर स्वयं अलग हो जाता है, वैसे ही पुण्य भी पापसूप मल को अलग 
करने मेँ सहायक होता है । अतः व्यक्ति जब अशुभ ( पाप) कर्म से ऊपर उठ जाता है, तब 
उसका शुभ कर्म भी शुद्ध कर्म बन जाता है । द्रष पर पर्णं विजय पा जाने पर राग भी नहीं रहता 
हे, अतः रागद्वेष के अमाव मँ उससे जो कर्म निस्सृत होते है, वे शुद्र ( ईर्यापथिक) होते दै । 
जैनाचारदर्शन में राग-व्रेष से रहित होकर किया गया शुद्र कार्य ही मोक्च या निर्वाण का कारण 
माना गया है ओर आसक्तिपूर्वक किया गया शुभ कार्यं भी बन्धन का कारण माना गया है । यौ 
पर गीता का अनासक्त कर्म-योग जैन दर्शन के अत्यन्त समीप आ जाता दै। जैन दर्शन के 
अनुसार आत्मा का लक्ष्य अशुम कर्म से शुम कर्म की ओर ओर शुभकर्म से शूद्रकर्म ( वीतराग 
दशा) की प्राप्ति है। आत्मा का शुद्रोपयोग टी जैन धर्म का अन्तिम साध्य है । 


शुद्ध कर्म (अकर्म) 


शुद्ध कर्म वह जीवन-~व्यवहार दै, जिसमे क्रियाँ राग-द्रेष से रहित मात्र कर्तव्यबुद्धि से 
सम्पादित होती है तधा जो आत्मा को बन्धन मे नहीं डालतीं । अबन्धक कर्म ही शुद्रकर्म है । जैन 
आचारदर्शन इस प्रश्न पर गहराई से विचार करती है किं आचरण (क्रिया ) एवं बन्धन मेँ क्या 
सम्बन्ध है ? क्या "कर्मणा बध्यते जन्तुः' की उक्ति सर्वाशतः सत्य दै ? एक तो कर्म या क्रिया 
के सभी स्प बन्धन की दृष्टि से समान नहीं है फिर यह भी सम्भव है कि आचरण एवं क्रिया के 
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होते हुए भी कोई बन्धन नहीं हो । लेकिन यह निर्णय कर पाना कि बन्धक कर्म क्या टै ओर 
अबन्धक कर्म क्या है, अत्यन्त कठिन है । गीता कहती ठै कि कर्म ( बन्धक कर्म क्या हे ओर 
अकर्म ( अबन्धक कर्म) क्या है, इसके विषय में विद्रान मी मोहित हो जते है 147 कर्म के यथार्थं 
स्वरूप के जान का विषय अत्यन्त गहन है । यह कर्म-समीक्षा का विषय अत्यन्त गहन ओर 
दुष्कर क्यों है, इस प्रश्न का उत्तर हमें जैनागम सूत्रकृतांग मेँ भी मिलता है । उसमे का गया है 
कि कर्म, क्रिया या आचरण समान होने पर भी बन्धन की दृष्टि से वे मिन्न-मिन्न प्रकृति के हो 
सकते है । मात्र आचरण, कर्म या पुस्षार्थं को देखकर यह निर्णय देना स*भव नहीं कि वह नैतिक 
दृष्टि से किस प्रकार का है। जानी ओर अानी दोना ही समान वीरता को दिखाति हुए 
( अर्थात्‌ समानस्प से कर्म करते हुए) भी अधूरे ज्ञानी ओर सर्वथा अल्ञानी फा, चदे जितना 
पराक्रम ( पुस्षार्थ) हो, पर वह अशुद्ध दै ओर कर्म-बन्ध का कारण दै, परन्तु लान एवं बोध 
सहित मनुष्य का पराक्रम शुद्ध है ओर उसे उसका कुठ फल नहीं भोगना पडता । योग्य रीति से 
किया हआ तप भी यदि कीतिं की इच्छा से किया गया हो तो शुद्ध नीं होता (48 बन्धन की 
दष्टि से कर्म का विचार उसके बाहय-स्वस्प के आधार पर ही नहीं किया जा सकता, उसमे 
कर्त्ता का प्रयोजन, कर्त्ता का विवेक एवं देशकालगत परिस्थिति भी महत्त्वपूर्णं है ओर कर्मो 
का एेसा सर्वागपर्णं विचार करने मेँ विद्रत्‌ वर्गं भी कठिनाई मेँ पड जाता टै । कर्म मे कर्त्ता के 
प्रयोजन को, जो कि एक आन्तरिक तथ्य है, जान पाना सहज नहीं होता । 


लेकिन, कर्ता के लिए जो कि अपनी मनोदशा का लाता भी ठै, यह आवश्यक दै कि कर्म 
ओर अकर्म का यथार्थ स्वरुप समं, क्योकि उसके अभाव मे मुक्ति सम्भव नदीं दै । कृष्ण अर्जन 
से कहते है कि -- मै तुद्य कर्म के उस रहस्य को बताऊगा जिसे जानकर तु मुक्त हो 
जायेगा ।49 नैतिक विकास के लिए बन्धक ओर अबन्धक कर्म के यथार्थं स्वरुप को जानना 
आवश्यक है । बन्धन की दृष्टि से कर्म के यथार्थं स्वरप के सम्बन्ध मेँ जैन, बौद्ध तथा गीता के 
आचारदर्शनें का दृष्टिकोण निम्नानुसार है -- 


जैन दश्नि में कर्म-अकर्म विचार 


कर्म के यथार्थं स्वरूप को समडने के लिए उस पर दो दष्टर्यो से वार किया जा सकता 
है । (1) उसकी बन्धनात्मक शक्ति के आधार पर ओर (2) उसकी शुभाशुभता के आधार 
पर। बन्धनात्मक शक्ति के आधार पर विचार करने पर हम पाते दै कि कु कर्म बन्धन में 
डालते है, ओर कुछ कर्म बन्धन मेँ नहीं डालते दै । बन्धक कर्मो को कर्म ओर अबन्धक कर्मो को 
अकर्म कडा जाता है । जैन दर्शन मे कर्म ओर अकर्म के यथार्थं स्वरूप का विवेद्न हमं सर्वप्रथम 
आचारांग एवं सूत्रकृतांग मँ मिलता है । सूत्रकृतांग मे कहा गया हे कि कृ कर्म ओर अकर्म को 
वीर्यं ( पुस्षा्थ ) कहते ह (50 इसका तात्पर्य यह टै कि कुष्ठ विचारकों की दृष्टि मे सक्रियता दी 
पुरुषार्थ या नैतिकता है, जबकि दूसरे विचारकों की दुष्ट मेँ निष्कियता दी पुस्षार्थ या नैतिकता 
है । हस सम्बन्ध मँ महावीर अपने दृष्टिकोण को प्रस्तुत करते हुए यह स्पष्ट करने का प्रयास 
करते है कि कर्म का अर्थं शरीरादि की चेष्टा एवं अकर्म का अर्थं शरीरादि की चेष्टा का 
अभाव! ठेसा नहीं मानना चाहिए । वे अत्यन्त सीमित शब्दों मे कहते है कि प्रमाद कर्मद, 
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अप्रमाद अकर्म है 51 एेसा कहकर महावीर यह स्पष्ट कर देते है कि अकर्म निष्करयता नहीं, 
वह तो सतत्‌ जागस्कता है । अप्रमत्त अवस्था या आत्म-जागृति की दशा में क्रियाशीलता भी 
अकर्म हो जाती ठै, जबकि प्रमत्त दशा या आत्म-जागृति के अभाव मे निष्करियता भी कर्म 
( बन्धन ) बन जाती है । वस्तुतः किसी क्रिया का बन्धकत्व मात्र क्रिया के घटित होने मे नही, 
वरन्‌ उसके पीन रहे हुए कषाय-भावों एवं राग-वरेष की स्थिति पर निर्भर दै । जेन दर्शन के 
अनुसार, राग-द्रेष एवं कषाय ( जो कि आत्मा की प्रमत्त दशा है) ही किसी क्रिया को कर्म बना 
देते है जबकि कषाय एवं आसक्ति से रित होकर किया हुआ कर्म अकर्म बन जाता दै । 
महावीर ने स्पष्ट स्पसे कहा टै कि -- जो आखव या बन्धन कारक क्रिया्पँ है वेदी 
अनासक्ति एवं विवेक से समन्वित ढोकर मुक्ति का साधन बन जाती है (52 इस प्रकार जैन 
विचारणा मे कर्म ओर अकर्म अपने बाहय-स्वस्प की अपेक्षा कर्ता के विवेक ओर मनोवृत्ति पर 
निर्भर होते दे । 


ईयापथिक कर्म ओर साम्परायिक कर्म*२ 


जैन दर्शेन मे बन्धन की दृष्टि से क्रियाओं को दो भागों मेँ.-बीटा गया दै -- (1) 
ईर्यापथिक क्रियाँ ‹ अकर्म ) ओर (2) साम्प्रायिक क्रियाँ ( कर्म) । ईर्यापधिक क्रिया निष्काम - 
वीतरागदृष्टिसम्पन्न व्यक्ति की क्रियाँ दै, जो बन्धनकारक नहीं टै ओर साम्परायिकं क्रियाँ 
आसक्त व्यक्ति की क्रियार्पं है, जो बन्धनकारक दै । संक्षेप में वे समस्त क्रियां जो आसव एवं 
बन्ध की कारण दै, कर्म है ओर वे समस्त क्रियाँ जो संवर एवं निर्जरा की हेतु है, अकर्म दै । 
जैन दृष्टि म अकर्म या ईर्यापथिक कर्म क अर्थं टै -- रागव एवं मोह रहित होकर मात्र 
कर्त्तव्य अथवा शरीर-निर्वाह के लिए किया जाने वाला कर्म । कर्म का अर्यं है -- राग-द्रष ओर 
मोह से युक्त कर्म, वह बन्धन मेँ डालता है, इसलिए वह कर्म है । जो क्रिया व्यापार राग-वरेष 
ओर मोद से रहित होकर कर्त्तव्य या शरीरनिर्वाह के लिए किया जाता दै, वह बन्धन का 
कारण नहीं है, अतः अकर्म है । जिने जैन दर्शन में ईर्यापधिक क्रिया्पे या अकर्म कहा गया है, 
उन्टे बौद्ध परम्परा अनुपचित, अव्यक्त या अकृष्ण-अशुक्ल कर्म कहती टै ओर जिन्टं 
जैन-परम्परा साम्परायिक क्रियारपे या कर्म कहती है, उन्हे बौद्ध परम्परा उपचित कर्म या 
कृष्ण-शुक्ल कर्म कहती दै । इस सम्बन्ध मे विस्तार से विचार करना आवश्यक है । 


बन्धन के कारणो मं मिध्यात्व ओर कषाय की प्रमुखता का प्रश्न *४ 


जैन कर्मसिद्धान्त के उद्भव व विकास की चर्चा करते हुए हमने बन्धन के पीच सामान्य 
कारणों का उल्लेख किया था । वैसे जेन ग्न्यो मे मिन्न-भिन्न कर्मो के बन्धन्‌ के मिन्न-भिन्न 
कारणो की विस्तृत चर्चा भी उपलब्ध होती है । किन्तु सामान्य स्प से बन्धन के 5 कारण मानें 
गणए है -- 1. मिध्यात्व 2. अविरति 3. प्रमाद ओर 4. कषाय ओर 5. योग। 


इन पौच कारणो मे योग को अर्थात्‌ मानसिक, वाचिक व शारीरिकं क्रियाओं को बन्धन का 


कारण कहा गया है, किन्तु हमें स्मरण रखना चाहिए कि यदि पूर्व के चार का अभाव हो, तो 
मात्र योग से कर्मवर्गणाओं का अयाव होकर, जो बन्ध होगा, वह ईर्यापथिक बन्ध कडलाता, हे । 
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उसके सन्दर्भ मँ कहा गया है उसका प्रथम समय मेँ बन्ध होता है ओर दूसरे समय में निर्जरा ठो 
जाती है। ईर्यापथिक बन्ध ठीक वैसा ही दै, जैसे चलते समय शुभ्र आद्रता से रहित कपडे पर 
गिरे हुए बालू के कण, जो गति की प्रक्रिया मे ही अते है ओर फिर अलग भी हो जाते है। 
वस्तुतः यह बन्ध वास्तविक बन्ध नहीं है । अतः हम समते है कि इन 5 कारणों मे योग 
महत्त्वपूर्ण कारण नहीं है । यद्यपि अविरति, प्रमाद एवं कषाय को अलग-अलग कारण कडा गया 
है, किन्तु इनमें भी बहुत अन्तर नहीं है । जब हम प्रमाद को व्यापक उर्थं मेँ लेते दै तब कार्यो 
का अरन्तभाव प्रमाद मे हौ जाता है । दूसरे कषायो की उपस्थिति मेँ ही प्रमाद सम्भव होता है । 
उनकी अनुपस्थिति भे प्रमाद सामीन्यतया तो रहता ही नहीं है ओर यदि रहे भी तो अति निर्बल 
होता है । इसी प्रकार अविरति के मुल मँ भी कषाय ही होते है । यदि हम कषाय को व्यापक अर्थ 
भ ल तो अविरति ओर प्रमाद दोनों उसी मँ अन्तर्भावित हो जाते दै। अतः बन्धन केदो दी 
प्रमुख कारण शेष रहते है -- मिध्यात्व ओर कषाय । 


मिध्यात्व एवं कषाय मे कौन प्रमुख कारण दै, यह वर्त्तमान युग मे एक बहुच्ित विषय है । 
इस सन्दर्भ मे पक्ष व प्रतिपक्ष मे पर्याप्त लेख लिखे गये है । आचार्य विद्यासागरजी एवं उनके 
समर्थक विद्रत्‌ वर्गं का कहना है कि मिध्यात्व अर्किचितकर ठै ओर कषाय ही बन्धन का प्रमुख 
कारण दै, क्योकि कषाय की उपस्थिति के कारण ही मिथ्यात्व होता है । कानजीस्वामी समर्थक 
दूसरे वर्ग का कहना है कि मिथ्यात्वं ही बन्धन का प्रमुख कारण है। वस्तुतः यह विवाद 
अपने-अपने एकांगी दृष्टिकोण के कारण ठै । कषाय ओर मिध्यात्व ये दोनों ही अन्योन्याश्रित 
है । कषाय के अभाव मे मिथ्यात्व की सत्ता नहीं रहती ओर न मिध्यात्व के अभाव में कषाय दी 
रहते है । मिध्यात्व तभी समाप्त होता है, जब अनन्तानुबन्धी कषाय समाप्त होते है ओर कषाये 
भी तभी समाप्त होने लगते दै, जब मिथ्यात्व का प्रहाण होता है । वे ताप ओर प्रकाश के समान 
सहजीवी है । इनमे एक के अभाव मेँ दूसरे की सत्ता क्षीण होने लगती है । वैसे मिध्यात्व, अज्लान 
एवं मोह का पर्यायवाची है । आवेगो अर्थात्‌ कषायं की उपस्थिति मेँ ही मोह या मिथ्यात्व सम्भव 
होता है। वास्तविकता यह है कि मोह ( मिध्यात्व ) से कषाय उत्पनन होते दै ओर कषायों के 
कारण ही मोह ( मिच्यात्व ) होता है । अतः कषाय ओर मिच्यात्व अन्योन्याभित है ओर बीज एवं 
वृक्ष की भति इनमें से किसी की पूर्वं कोटि निर्धारित नहीं की जा सकती ै। 

यदि हम इसी प्रश्न पर बौद्ध दृष्टि से विचार करें तो उसमे सामान्यतया लोभ (राग ), वेष 
एवं मोह को बन्धन का कारण कहा गया है । बोद्ध परम्परा मेँ भी इतको परस्पर सपेक्ष ही 
माना गया दे । मोह को बोद्ध परम्परा मेँ अविद्या भी कहा गया है । बौद्ध विचारणा यह मानती दै 
कि अविद्या ( मोह) के कारण तृष्णा ( राग) होती ठै ओर तृष्णा के कारण मोह होता हे। 
आचार्यं नरेन्दरदेव लिखते है लोम एवं क्ष का हेतु मोद है, किन्तु पर्याय से लोभ व मोह भी वेष 
केदेतुदै। बौद्ध दर्शन मे भी जैन दर्शन के समान ही अविद्या ओर तृष्णा को अन्योन्याभ्रित माना 
गया है ओर कहा गया है कि इनमें से किसी की भी पूर्व कोटि निर्धारित करना सम्भव नहीं है । 
सांख्य एवं योग दर्शन मँ क्लेश या बन्धन के 5 कारण हैँ --अविद्या, अस्मिता ( अहंकार ), राग, 
दष, अभिनिवेश । इनमें भी अविद्या प्रमुख है । शेष चारों उसी पर आधारित है । न्याय दर्शन भी 
जैन ओर बौद्धो के समान ही राग-द्रष एवं मोह को बन्धन का कारण मानता है । इस प्रकार 
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लगभग सभी दर्शन प्रकारान्तर ये राग-द्रष एवं मोह ( मिध्वात्व ) को बन्धन का कारण मानते 
है। 


बन्धन के चार प्रकारो से बन्धनो के कारण का सम्बन्ध 
जैन कर्म सिद्धान्त में बन्धन के चार प्रास्प कदे गए है :- 1. प्रकृति बन्ध, 2. प्रदेश बन्ध 
3. स्थिति बन्ध एवं 4. अनुभाग बन्ध । 
1. प्रकृतिबन्ध -- बन्धन के स्वभाव का निर्धारण प्रकृति. बन्ध करता हे । यह, यह निश्चय 
करता है कि कर्मवर्गणा के पुद्गल आत्मा की ज्ञान, दर्शन आदि किस शक्ति को आवृत करेगे । 
2. प्रदेश बन्ध -- यह कर्मपरमाणुभओं की आत्मा के साथ संयोजित होने वाली मात्रा का 
निर्धारण करता है । अतः यह मात्रात्मक होता दै । 
3. स्थितिवन्ध -- कर्मपरमाणु कितने समय तक आत्मा से संयोजित रहेगेँ ओर कब निर्जरित 
होगे, इस काल-मर्यादा का निश्चय स्थिति-बन्ध करता है । अतः यह बन्धन क समय-मर्यादा 
का सुचक दै। 
4. अनुभागवन्ध -- कर्मो के बन्धन ओर विपाक की तीव्रता एवं मन्दता का निश्चय करना, यह 
अनुभाग बन्ध का कार्यं हे । दूसरे शब्दों मे यह बन्धन की तीव्रता या गहनता का सूचक है। 
उपरोक्त चार प्रकार के बन्धनो मे प्रकृति बन्ध एवं प्रदेश बन्ध का सम्बन्ध मुख्यतया योग 
अर्थात्‌ कायिक, वाचिक एवं मानसिक क्रियाओं से है, जबकि बन्धन की तीव्रता ( अनुभाग ) एवं 
समयावधि (स्थिति) का निश्चय कर्म के पीठे रही हुई कषाय-वृत्ति ओर मिथ्यात्व पर 
आधारित होता है ! संक्षेप मेँ योग का सम्बन्ध प्रदेश एं प्रकृति बन्ध से है, जबकि कषाय का 
सम्बन्ध स्थिति एवं अनुभाग बन्ध से हे । 


आठ प्रकार के कर्मं ओर उनके बन्धन के कारण 

जिस स्प मेँ कर्मपरमाणु आत्मा की विभिन्न शक्तियों के प्रकटन का अवरोध करते है ओर 
आत्मा का शरीर से सम्बन्ध स्थापित करते है -- उनके अनुसार उनके विभाग कयि जते है । 
जनदर्शन के अनुसार कर्म आठ प्रकार के टै -- 1. ज्ञानावरणीय 2. दर्शनावरणीय 
3. वेदनीय 4. मोहनीय 5. आयुष्य 6. नाम॒ 7. गोत्र ओर 8. अन्तराय । 
1. ज्ञानावरणीय कर्म -- 


जिस प्रकार बादल सूर्यं के प्रकाश को ठक देते है, उसी प्रकार जो कर्मवर्गणा्ठं आत्मा 
की ज्लानशक्ति को र्दक देती दै ओर ज्तान की प्राप्ति मे बाधक बनती दै वे चानावरणीय कर्म 
कही जाती है। 


ज्ञानावरणीय कर्म के बन्धन के कारण -- जिन कारणों से ज्लानावरणीय कर्म के परमाणु आत्मा 
से संयोजित होकर जान-शक्ति को कुंठित करते है, वे छः हे -- 


1. प्रदोष -- यानी का अवर्णवाद ( निन्दा ) करना एवं उसके अवगुण निकालना । 
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2. निहनव -- सानी का उपकार स्वीकार न करना अथवा किसी विषय को जानते हए भी 


उसका अपलाप करना । 

3. अन्तराय -- ज्ञान की प्राप्ति में बाधक बनना, लानी एवं लान के साघधन पुस्तकादि को 
नष्ट करना! 

4. मात्सर्य -- विद्रनों के प्रति व्रेष-बुद्धि रखना, ज्ञान के साधन पुस्तक आदि मेँ अस्चि 
रखना । 


5. असादना -- सान एवं ज्ञानी पुस्षों के कथनों को स्वीकार नही करना, उनका समुचित 
विनय नहीं करना । 

6. उपघात -- विद्रनों के साय मिथ्याग्रह युक्त विसंवाद करना अथवा स्वार्थवश सत्य को 
असत्य सिद्ध करने का प्रयत्न करना । उपर्युक्त हः प्रकार का अनैतिक आचरण व्यक्ति 
की ज्ञानशक्ति के कुठित होने का कारण है । 


ज्ञानावरणीय कर्म का विपाक -- विपाक की दृष्टि से ज्ञानावरणीय कर्म के कारण पौच स्पों मेँ 

आत्मा की ज्लान-शक्ति का आवरण होता है -- (1 ) मतिज्ञानावरण -- एेन्द्रिक एवं मानसिक 

ज्लान-क्षमता को अभाव, (2 ) श्रुतज्ञानावरण -- बौद्धिक अथवा आगमजान की अनुपलब्धि, 

(3) अवधि ज्ञानावरण -- अतीन्द्रिय ज्लान-क्षमता का अभाव, (4 ) मनःपर्याय जानावरण -- 

दूसरे की मानसिक अवस्थाओं का ज्ञान प्राप्त कर लेने की शक्ति का अभाव, (5) 
केवलज्जानावरण -- पूर्णलान प्राप्त करने की क्षमता का अभाव । 


कर्टी-कटीं विपाक की दृष्टि से इसके 10 भेद भी बताये गये दै-- 1. सुनने की शक्ति का 
अभाव, 2. सुनने से प्राप्त होने वाले लान की अनुपलब्धि, 3. दृष्टि शक्ति का अभाव, 4. 
दृश्यज्ञान की अनुपलब्धि, 5. गंधग्रहण करने की शक्ति का अभाव, 6. गन्ध सम्बन्धी ज्ान की 
अनुपलब्धि, 7. स्वाद ग्रहण करने की शक्ति का अभाव, 8. स्वाद सम्बन्धी लान की 
अनुपलब्धि, 9. स्पर्श-क्षमता का अभाव ओर 10. स्पर्श सम्बन्धी चान की अनुपलब्धि । 


2. दर्शनावरणीय कर्म 


जिस प्रकार व्ररपाल राजा के दर्शन मे बाधक होता है, उसी प्रकार जो कर्मवर्गणारएँ आत्मा 
की दर्शन-शक्ति मे बाधक होती दै वे दर्शनावरणीय कर्म कहलाती दै । चान से पहले होने वाला 
वस्तु-तत्त्व का निर्विशेष ( निर्विकल्प ) बोध, जिसमे सत्ता के अतिरिक्त किसी विशेष गुण धर्म 
की प्राप्ति नदीं होती, दर्शन कहलाता है । दर्शनावरणीय कर्म आत्मा के दर्शन-गुण को आवृत्त 
करता है। 


दर्थनावरणीय कर्म के बन्ध के कारण -- लानावरणीय कर्म के समान ही छः प्रकार के अशुभ 
आचरण के द्ररा दर्थनावरणीय कर्म का बन्ध होता दै -- (1) सम्यक्‌ दृष्टि की निन्दा 
( छिदरान्वेषण ) करना अथवा उसके प्रति अकृतज्ञ होना, (2 ) मिध्यात्व या असत्‌ मान्यताओं का 
प्रतिपादन करना, (3) शुद्ध दृष्टिकोण की उपलब्धि मे बाधक बनना, (4 ) सम्यक्दृष्टि का 
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समुचित विनय एवं सम्मान नहीं करना, (5 ) सम्यक्दृष्टि पर व्व करना (6 ) सम्यक्दृष्टि के 
साय मिध्याग्रह सहित विवाद करना। 


दर्शनावरणीय कर्म का विपाक -- उपर्ुक्त अशुभ आचरण के कारण आत्मा का दर्शन गुण नो 
प्रकार से कुंठित हो जाता है -- (1) चक्षदर्थनावरण-- नेत्रशक्ति का अवस्द्र हो जाना । 
(2 ) अचक्षुद्शनावरण-- नेत्र के अतिरिक्त शेष इन्द्रिय की सामान्य अनुभवशक्ति का अवरुद्र 
हो जाना । (3) अवधिद्शनावरण-- सीमित अतीन्द्रिय दर्शन क उपलब्धि मे बाधा उपस्थित 
, होना । (4) केवल द्शनावरण-- परिपूर्णं दर्शन की उपलब्धि का नहीं होना । (5 ) निद्रा-- 
सामान्य निद्रा। (6) निद्रानिद्रा-- गहरी निद्रा। (7) प्रचला-- बेठे-बेैठे आ जाने वाली 
निद्रा । (8) प्रचला-प्रचला-- चलते-फिरते भी आ जाने वाली निद्रा। (9 ) स्त्यानगुद्धि-- 
जिस निद्रा मेँ प्राणी बड़े-बड़े बल-साध्य कार्यं कर डालता है । अन्तिम दो अवस्यापँ आधुनिक 
मनोविज्ञान के द्विविध व्यक्तित्व के समान मानी जा सकती है । उपर्युक्त पीच प्रकार की निद्राओं 
के कारण व्यक्ति की सहज अनुभूति की क्षमता में अवरोध उत्पन्न हो जाता है । 


3. वेदनीय कर्मं -- 


जिसके कारण सांसारिक सुख-दुःख की संवेदना होती है, उसे वेदनीय कर्म कहते है । ` 
इसके दो भेद है -- 1. सातावेदनीय ओर 2. असातावेदनीय । सुख स्प संवेदना का कारण 
सातावेदनीय ओर दुः ख रुप संवेदना का कारण असातावेदनीय कर्म कहलाता है । 


सातावेदनीय कर्म के कारण -- दस प्रकार का शुभाचरण करने वाला व्यक्ति सुखद-संवेदना 
स्प सातवेदनीय कर्म का बन्धं करता है -- (1 ) पृथ्वी, पानी आदि के जीवों पर अनुकम्पा 
करना । (2 ) वनस्पति, वृक्ष, लतादि पर अनुकम्पा करना । (3 ) ब्रीन्द्रिय आदि प्राणियों पर 
दया करना । (4 ) पचेन्द्रिव पशुओं एवं मनुष्यो पर अनुकम्पा करना । (5 ) किसी को भी किसी 
प्रकार से दुःख न देना। (6) किसी भी प्राणी को चिन्ता एवं भय उत्पन्न हो ेसा कार्यं न 
करना । (7) किसी भी प्राणी को शोकाकुल नहीं बनाना । (8 ) किसी भी प्राणी को स्दन नहीं 
कराना। (9) किसी भी प्राणी को नहीं मारना ओर (10 ) किसी भी प्राणी को प्रताहित नहीं 
करना । कर्मगरन्थो मेँ सातावेदनीय कर्म के बन्धन का कारण (0 , क्षमा, कस्णा, व्रतपालन, 
योग-साधना, कषायविजय, दान ओर दृद्श्नद्रा माना गया है । तत्त्वर्थसूत्रकार का भी यही 
दृष्टिकोण हे । । 

` सातावेदनीय कर्म का विपाक-- उपर्ुक्त भुमाचरण के फलस्वरुप प्राणी निम्न प्रकार की सुखद 
संवेदना प्राप्त करता टै -- (1) मनोहर, कर्णप्रिय, सुखद स्वर श्रवण करने को मिलते है, 
(2) सुस्वादु भोजन-पानादि उपलब्ध होती दै, (3) वांह्छ्ति सुखों की प्राप्ति होती है, 
(4 ) शुभ वचन, प्रशंसादि सुनने का अव्सर प्राप्त होता दै, (5 ; शारीरिक सुख मिलता है । 


असातावेदनीय कर्म के कारण-- जिन अशुभ आचरणों के कारण प्राणी को दुःखद संवेदना प्राप्त 
होती है। वे 12 प्रकार के है -- (1) किसी भी प्राणी को दुःख देना, (2) चिन्तित बनाना, 
(3) शोकाकुल बनाना, (4 ) स्लाना, (5) मारना ओर ८6 ) प्रताडित करना, इन छः क्रियाओं 
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की मन्दता ओर तीव्रता के आधार पर इनके बारह प्रकार हो जाते दै । तत्त्वार्थसूत्र के 
अनुसार-- (1) दुःख (2 ) शोक (3 ) ताप (4) आक्रन्दन ८5 ) वध ओर ८6) परिदेवन ये 
हः असातावेदनीय कर्म के बन्ध के कारण है, जो स्व॑ ओर "पर' की अपेक्षा से 12 प्रकार के 
हो जाते है। स्व एवं पर की अपेक्षा पर आधारित तत्त्वार्थसूत्र का यह दृष्टिकोण अधिक संगत 
है । कर्मगरन्य मे सातावेदनीय के बन्ध के कारणो के विपरीत गुरु का अविनय, अक्षमा, क्रूरता, 
अविरति, योगाभ्यास नदीं करना, कषाययुक्त होना, तथा दान एवं श्रद्धा का अभाव 
असातावेदनीय कर्म के कारण माने गये है । इन क्रियाओं के विपाक के स्प मेँ आठ प्रकार की 
दुःखद संवेदनां पराप्त होती है -- (1) कर्ण-कटु, कर्कश स्वर सुनने को प्राप्त होते दै (2) 
अमनोज्ञ एवं सौन्दर्यविहीन स्प देखने को प्राप्त होता दै, (3 ) अमनोज्ञ गन्धो की उपलब्धि होती 
है. (4 ) स्वादवि्ीन भोजनादि मिलता दै, (5 ) अमनोज्ञ, कठोर एवं दुः खद संवेदना उत्पन्न 
करने वाले स्पर्थ की प्राप्ति होती टै, ‹ 6 ) अमनोल्ल मानसिक अनुभूति्यो का होना, (7) निन्दा 
अपमानजनक वचन सुनने को मिलते है ओर (8) शरीर मे विविध रोगों की उत्पत्ति से शरीर 
को दुः खद संवेदना प्राप्त दोती दै । 


4. मोहनीय कर्म 


जैसे मदिरा आदि नशीली वस्तु के सेवन से विवेक-शक्ि कुंठित हो जाती दै, उसी प्रकार 

जिन कर्म-परमाणुओं से आत्मा की विवेक-शक्ति कुंठित होती दै ओर अनैतिक आचरण मे 

प्रवृत्ति होती है, उदे मोहनीय ( विमोहितं करने वाले ) कर्म कहते है । इसके दो भेद है-- 
` दर्शनमोह ओर चारित्रमोद । 


मोहनीय कर्म के बन्ध के कारण-- सामान्यतया मोहनीय कर्म का बन्ध छः कारणों से होता 
है-- (1) क्रोध, (2) अहंकार, ८३) कपट, (4 ) लोभ, (5) अशुभाचरण ओर (6) 
विवेकाभाव ( विमूदता ) । प्रयम पौ से चारित्रमोह का ओर अन्तिम से दर्शनमोह का बन्ध होता 
है । कर्मग्रन्थ मे दर्शनमोह ओर चारित्रमोह .के बन्धन के कारण अलग-अलग बताये गये है । 
दर्शनमोह के कारण दै-- उन्मार्ग देशना, सन्मार्ग का अपलाप, धार्मिक सम्पत्ति का अपहरण 
ओर तीर्थकर, मनि, चैत्य ( जिन-प्रतिमार्ं ) ओर धर्म-संघ के प्रतिकूल आचरण । चारित्रमोह 
कर्म के बन्धन के कारणों मे कषाय, हास्य आदि तथा विष्यो के अधीनं होना प्रमुख दै । 
तत्वार्थसूत्र मे सर्वज्ञ, श्रुत, संघ, धर्म ओर देव के अवर्णवाद ( निन्दा ) को दर्शनमोह का तथा 
कषायजनित आत्म-परिणाम को चारित्रमोह का कारण माना गया ठै । समवायांगसुत्र मे तीव्रतम 
मोहकर्म के बन्धन के तीस कारण बताये गये है -- (1) ज किसी त्रस प्राणी को पानी में 
इुबाकर मारता है । (2) जो किसी त्रस प्राणी को तीव्र अशुभ अध्यवसाय से मस्तक को गीला 
चमा बांधकर मारता है । (3) जो किसी त्रस प्राणी को मुँह बौध कर मारता दै। (4) जो 
किसी त्रस प्राणी को अगनिके धर्पं से मारता है। (5) जो किसी त्रस प्राणी के मस्तक का 
छेदन करके मारता है । (6) जो किसी त्रस प्राणी को छल से मारकर हँसता है । (7) जो 
मायाचार करके तथा असत्य बोलकर अपना अनाचार शछ्िपाता दै । (8 ) जो अपने दुराचार को 
क्विपाकर दूसरे पर कलंक लगाता है ! (9) जो कलह बढाने के लिए जानता हुआ मिश्च भाषा 
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बोलता है । (10 ) जो पति-पत्नी मे मतभेद पैदा करता है तथा उन्हं मार्मिक वचनो से पा देता 
है। (11) जो स्त्री म आसक्त व्यक्ति अपने-आपको कुंवारा कता है । (12) जो अत्यन्त 
कामुक व्यक्ति अपने आप को ब्रहुमचारी कहता दै । (13 ) जो चापलूसी करके अपने स्वामी 
को ठगता है। (14) जो जिनकी कृपा से समृद्ध बना दै, ईर्ष्या से उनके ही कार्यो मे विघ्न 
डालता है। (15) जे प्रमुख पुरुष की हत्या करता है । (16) जो संयमी को पथभ्रष्ट करता 
है । (17) जो अपने उपकारी की हत्या करता दै । (18 ) जो प्रसिद्ध पुरुष की हत्या करता है । 
(19 ) जो महान्‌ पुस्पं की निन्दा करता है । (20 ) जो न्यायमार्ग की निन्दा करता दै । (21 ) 
जो आचार्य, उपाध्याय एवं गुरु की निन्दा करता है । (22 ) जो आचार, उपाध्याय एवं गुरु का 
अविनय करता है । (23 ) जो अबहुश्रुत होते हुए भी अपने-आपको बहुश्रुत कहता है । (24) 
जो तपस्वी न होते हए भी अपने-आपको तपस्वी कहता है । (25 ) जो अस्वस्थ आचार्यं आदि 
की सेवा नहीं करता । (26) जो आचार्य आदि कुशास्त्र का प्रसपण करते दै । (27) जो 
आचार्य आदि अपनी प्रशंसा के लिए मंत्रादि का प्रयोग करते है । (28 ) जो इहलोक ओर 
परलोक मे भोगोपभोग पाने की अभिलाषा करता दै । (29 ) जो देवताओं की निन्दा करता है 
या करवाता है । (30 ) जो असर्व होते हुए भौ अपने आपको सर्वल कहता हे । 


(अ) दर्शन-मोह -- जेन-दर्शन मेँ दर्शन शब्द तीन अर्थो मँ प्रयुक्त हुआ है-- (1) ` 
प्रत्यक्षीकरण, (2 ) दृष्टिकोण ओर (3 ) श्रद्धा । प्रथम अर्थं का सम्बन्ध दर्शनावरणीय कर्म से 
है, जबकि दूसरे ओर तीसरे अर्थं का सम्बन्ध मोदनीय कर्म से दै । दर्शन-मोह के कारण प्राणी 
मे सम्यक्‌ दृष्टिकोण का अभाव होता है ओर वह मिथ्या धारणाओं एवं विचारों का शिकार 
रहता है, उसकी विवेकनुद्धि असंतुलित होती है । दर्शनमोह तीन प्रकार का दै-- (1 ) मिथ्यात्व 
मोह-- जिसके कारण प्राणी असत्य को सत्य तथा सत्य को असत्य समडता है। शुभ को 
अशुभ ओर अशुभ को शुभ मानना मिथ्यात्व मोह है । (2) सम्यक-मिथ्यात्व मोह-- सत्य एवं 
असत्य तथा शुभ एवं अशुभ के सम्बन्ध मेँ अनिश्चयात्मकता ओर (3) सम्यक्त्व मोह-- 
क्षायिक सम्यक्त्व की उपलब्धि मे बाधक सम्यक्त्व मोद दै अर्थात्‌ दुष्टिकोण की आंशिक 
विशुद्धता । 
(ब) चारित्र-मोह -- चारित्र-मोह के कारण प्राणी का आचरण अशुभ होता है। 
चारित्र-मोहजनित अशुभाचरण 25 प्रकार का है -- (1 ) प्रक्लतम क्रोध, (2 ) प्रबलतम मान, 
८3) प्रबलतम माया ( कपट ), (4 › प्रबलतम लोभ, (5) अति क्रोध, (6 ) अति मान, (7) 
अति माया ( कपट ), (8) अति लोभ, (9) साधारण क्रोध, (10) साधारण मान, (11) 
साधारण माया ( कपट ) (12 ) साधारण सोभ, (13) अल्प क्रोध, (14) अल्प मान्‌, (15) 
अल्प माया ( कपट ) ओर (16 ) अल्प लोभ -- ये सोलह कषाय है । उपर्ुक्त कषायो को 
उत्तेजित करने वाली नौ मनोृत्ति्ौ ( उपकषाय ) है -- (1 ) हास्य, (2 ) रति ( स्नेह, राग), 
(3) अरति (व्रष) (4) शोक, (5) भय, (65) जुगुप्सा (घृणा), (7) स्त्रीवेद 
( पुरुष-सहवास की इच्छा ), ८8) पुस्षवेद ‹(स्त्री-सहवास की इच्छा ), (9) नपुंसकवेद 
(स्त्री-पुसष दोनों के सहवास की इच्छा ) । 

मोहनीय कर्म विवेकाभाव है ओर उसी विवेकाभाव के कारण अशुभ की ओर प्रवृत्ति की 
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स्यि होती है । अन्य परम्पराओं मे जो स्यान अविद्या का है, वही स्थान जैन परम्परा में मोहनीय 
कर्म का है । जिस प्रकार अन्य परम्पराओं मे बन्धन का मूल कारण अविद्या है, उसी प्रकार जेन 
परम्परा मेँ बन्धन का मूल कारण मोहनीय कर्म । मोहनीय कर्म का क्षयोपशम ही आध्यात्मिक 
विकास का आधार है। 


5. आयुष्य कर्म 


जिस प्रकार बेडी स्वाधीनता मे बाधक दे, उसी प्रकार जो कर्म परमाणु आत्मा को विभिन्न 
शरीरं भ नियत अवधि तक कैद रखते है, उन्टेँ आयुष्य कर्मं कहते है । यह कर्म निश्चय करता है 
कि आत्मां को किस शरीर मं कितनी समयावधि तक रहना है । आयुष्य कर्म चार प्रकार का 
ै-- (1) नरक आयु, (2 ) तिर्यच आयु ( वानस्पतिक एवं पशु जीवन ) (3 ) मनुष्य आयु ओर 
(4) देव आयु। 


आयुष्य-कर्म के बन्ध के कारण -- समी प्रकार के आवुष्य-कर्म के बन्ध का कारण शील ओर 
व्रत से रहित होना माना गया है । फिर भी किस प्रकार के आचरण से किस प्रकार का जीवन 
मिलता है. उसका निर्देश भी जैन आगमं म उपलब्ध दै । स्थानांगसुत्र मे प्रत्येक प्रकार के 
आयुष्य-कर्म के बन्ध के चार-चार कारण माने गये है । 


(अ) नारकीय जीवन की प्राप्ति के चार कारण -- (1) महारम्भ ( भयानक हिंसक कर्म), 
(2) महापरिग्रह (अत्यधिक संचय वृत्ति), (3) मनुष्य, पशु आदि का वध करना, 
(4 ) मांसाहार ओर शराब आदि नशीले पदार्थो का सेवन । 


(ब ) पाशविक जीवन की प्राप्ति के चार कारण -- (1) कपट करना (2 ) रदस्यपूर्ण कपट 
करना (3) असत्य भाषण (4 ) कम-ज्यादा तोल-माप करना । कर्म-ग्रन्य मं प्रतिष्ठा कम होने 
के भयस पापका प्रकट न करना भी तिर्य आयु के बन्ध का कारण माना गया है। 
तत्त्वार्थसूत्र मँ माया ( कपट ) को ही पशुयोनि का कारण बताया है । 


(स) मानव जीवन की प्राप्ति के चार कारण -- ८1) सरलता, (2 ) विनयशीलता, (3) 
कस्णा ओर (4 ) अहंकार एवं मात्सर्य से रहित होना । तत्त्वार्थसूत्र मे -- (1) अल्प्र आरम्भ, 
(2 ) अल्प परिग्रह, (3 ) स्वभाव की सरलता ओर (4 ) स्वभाव की मृदुता को मनुष्य आयु के 
बन्ध का कारण कडा गया है । 


(द ) दैवीय जीवन की प्राप्ति के चार कारण -- (1) सराग ( सकाम) संयम का पालन, (2) 
संयम का आंशिक पालन, (3) सकाम-तपस्या ( बाल-तप ) (4 ) स्वाभाविक रुप मेँ कर्मो के 
निर्जरित होने से । तत्त्वार्थसुत्र मे भी यही कारण माने गये है । कर्मग्रन् के अनुसार अविरत 
सम्यक्दष्टि मनुष्य या॒तिर्वच, देशविरत श्रावक, सरागी-साधु, बाल-तपस्वी ओर इच्छा नहीं 
होते दुए भी परिस्थिति वश भूख-प्यास आदि को सहन करते हुए अकाम-निर्जरा करने वाले 
व्यक्ति देवायु का बन्ध करते दै । 


आकस्मिकमरण -- प्राणी अपने जीवनकाल में प्रत्येक क्षण आयु कर्म को भोग रहा है ओर 
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प्रत्येक क्षण मँ आयु कर्म के परमाणु भोग के पश्चात्‌ पृथक्‌ होते रहते टै । जिस समय वर्तमान 
आयुकर्म के पुर्वबद्र समस्त परमाणु आत्मा से पृथक्‌ हो जाते है उस समय प्राणी को वर्तमान 
शरीर छोडना पटता है । वर्तमान शरीर छ्योडने के पूर्वं ही नवीन शरीर के आयुकर्म का बन्ध हो 
जाता है। लेकिन यदि आयुष्य का भोग इस प्रकार नियत है तो आकस्मिकमरण की व्याख्यां 
क्या ? इसके प्रत्युत्तर मेँ जेन-क्चारको ने आयुकर्म का भोग दो प्रकार का माना -- (1) 
क्रमिक, (2 ) आकस्मिक । क्रमिक भोग मेँ स्वाभाविक स्पसे आयु का भोग धीरे-धीरे होता 
रहता दै, जबकि आकस्मिक भोग मेँ किसी कारण के उपस्थित हो जाने पर आयु एक साथ ही 
भोग ली जाती है। इसे ही आकस्मिकमरण या अकाल मृत्यु कहते है । स्थानांगसूत्र म इसके 
सात कारण बताये गये दै -- (1) ठर्ष-शोक का अतिरेक, (2 ) विष अथवा शस्त्र का प्रयोग. 
(3 ) आहार की अत्यधिकता अथवा सर्वधा अभाव (4 ) व्याधिजनित तीव्र वेदना, (5) आधात 
(6) सर्पदंशादि ओर (7) श्वासनिरोध। 


6. नाम कर्म 


जिस प्रकार चित्रकार विभिन्न रंगों से अनेक प्रकार के चित्र बनाता है, उसी प्रकार 
नाम-कर्म विभिन्न कर्म परमाणुञओं से जगत्‌ के प्राणियों के शरीर की रचना करता है। 
मनोविल्लान की भाषा मेँ नाम-कर्म को व्यक्तित्व का निर्धारक तत्त्व कह सकते है । जैन-दर्शन मे 
व्यक्तित्व के निर्धारक तत्त्वों को नामकर्म की प्रकृति के स्प मेँ जाना जाता है, जिनकी संख्या 
103 मानी गई है लेकिन विस्तारभय से उनका वर्णन सम्भव नहीं है । उपर्युक्त सारे वर्गीकरण 
का सं्िप्त स्प है -- 1. शुभनामकर्म ( अच्छा व्यक्तित्व ) ओर 2. अशुभनामकर्म (बुरा 
व्यक्तित्व ) । प्राणी जगत्‌ मे, जो आश्चर्यजनक वैचित्र दिखाई देता है, उसका आधार नामकर्म 
हे। 


शुभनाम कर्मं के बन्ध के कारण 


जैनागमों मे अच्छे व्यक्तित्व की उपलब्धि के चार कारण माने गये है -- 1. शरीर की 
सरलता, 2. वाणी की सरलता, 3. मन या विचारों की सरलता, 4. अहंकार एवं मात्सर्य से 
रहित होना या सामंजस्यपूर्ण जीवन । 


शुभनामकर्म का विपाक 


उपर्युक्त चार प्रकार के शुभाचरण से प्राप्त शुभ व्यक्तित्व का विपाक 14 प्रकार का माना 
गया है -- (1) अधिकारपर्णं प्रमावक वाणी ( इष्ट-शब्द ) (2) सुन्दर सुगठित शरीर 
( इष्ट-सुप) (3) शरीर से निःसृत होने वाले मलों म भी सुगंधि (इष्ट-गंध) 
(4) जैवीय-रसों की समुचितता ( इष्ट-रस ) (5 ) त्वचा का सुकोमल होना ( इष्ट-स्पर्श) 
(6) अचपल योग्य गति ( इष्ट-गति) (7) अंगों का समुचित स्थान पर होना ( इष्ट-स्थिति) 
(8) लावण्य (9) यशःकीतिं का प्रसार ( इष्ट-यशः कीरति) (10 ) योग्य शारीरिक शक्ति 
( इष्ट-उत्थान, कर्म, बलवीर, पुस्षार्थं ओर पराक्रम ) (11 ) लोगों को स्चिकर लगे एेसा स्वर 
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(12) कान्त स्वर (13 ) प्रिय स्वर ओर (14 ) मनो स्वर । 


अशुभ नाम कर्म के कारण -- निम्न चार प्रकार के अशुभाचरण से व्यक्ति ( प्राणी ) को अशुभ 
व्यक्तित्व की उपलब्धि होती है -- (1 ) शरीर की वक्रता, (2 ) वचन की वक्रता (3) मन की 
वक्रता ओर (4) अहंकार एवं मात्सर्य वृत्ति या असामंजस्य पूर्णं जीवन । | 


अशुभनाम कर्म का विपाक -- 1. अप्रभावक वाणी (अनिष्ट-शब्द ), 2. असुन्दर शरीर 
( अनिष्ट-स्पर्श ), 3. शारीरिक मलों का दुर्गन्धयुक्त होना (अनिष्ट-गंध ), 4. जैवीयरसों की 
असमुचितता ( अनिष्टरस ), 5. अप्रिय स्पर्श, 6. अनिष्ट गति, 7. अंगों का समुचित स्थान पर 
न होना ( अनिष्ट स्थिति), 8. सौन्दर्यं का अभाव, 9. अपयश, 10. पुस्षार्थं करने की शक्ति 
का अभाव, 11. हीन स्वर, 12. दीन स्वर, 13. अग्रिय स्वर ओर 14 अकान्त स्वर । 


7. गोत्र कर्म 


जिसके कारण व्यक्ति प्रतिष्टित ओर अप्रतिष्ठित कुलो मे जन्म लेता है, वह गोत्र कर्म दै 
यह दो प्रकार का माना गया है -- 1. उच्च गोत्र (प्रतिष्ठित कुल) ओर 2. नीच गोत्र 
(अप्रतिष्ठित कुल ) । किस प्रकार के आचरण के कारण प्राणी का अप्रतिष्ठित कुल मेँ जन्म 
होता है ओर किस प्रकार के आचरण से प्राणी का प्रतिष्ठित कुल मेँ जन्म होता है, इस पर 
जैनाचार-दर्शन मे विचार किया गया टै । अहंकारवृत्ति ही इसका प्रमुख कारण मानी गई ठे । 
उच्च-गोत्र एवं नीच-गोत्र के कर्म-बन्ध के कारण -- निम्न आठ बातों का अहंकार न करने 
वाला व्यक्ति भविष्य में प्रतिष्ठित कुल मँ जन्म लेता है -- 1. जाति, 2. कुल, 3. बल 
(शारीरिक शक्ति), 4. स्प ( सौन्दर्य, 5. तपस्या ( साधना ), 6. चान (श्रुत ), 7. लाभ 
( उपलब्धिरयौ ) ओर 8. स्वामित्व ( अधिकार ) । इसके विपरीत जो व्यक्ति उपर्ुक्त आठ प्रकार 
का अहंकार करता है, वह नीच कुल मे जन्म लेता है । कर्मगरन्य के अनुसार भी अहंकार रहित 
गुणग्राही दृष्टि वाला, अध्ययन-अध्यापन मेँ स्चे रखने वाला तथा भक्त उच्च-गोत्र को प्राप्त 
करता दै । इसके विपरीत आचरण करने वाला नीच-गोत्र को प्राप्त करता है । तत्त्वा्थसूत्र के 
अनुसार परनिन्दा, आत्मप्रशंसा, दूसरों के सद्गुणो का आच्छादन ओर असद्गुणो का प्रकाशन 
ये नीच गोत्र के बन्ध के हेतु है। इसके विपरीत पर-प्रशंसा, आत्म~निन्दा, सद्गुणो का 
प्रकाशन, असद्गुणो का गोपन ओर नम्रवृत्ति एवं निरभिमानता ये उच्च-गोत्र के बन्ध के हेतु हे । 


गोत्र-कर्म का विपाकं -- विपाक ( फल ) दृष्टि से विचार करते हुए यह ध्यान रखना चाहिए 
कि जो व्यक्ति अहंकार नहीं करता, वह प्रतिष्ठित कुल मेँ जन्म लेकर निम्नोक्त आठ क्षमताओं 
से युक्त होता ठै -- 1. निष्कलंक मातृ-पक्च (जाति), 2. प्रतिष्ठित पितृ-पक्ष ( कुल), 
3. सबल शरीर, 4. सौन्दर्ययुक्त शरीर, 5. उच्च साधना एवं तप-शक्ति, 6. तीव्र बुद्धि एवं 
6 राशि पर अधिकार, 7. लाभ एवं विविध उपलब्धिरयो ओर 8. अधिकार, स्वामित्व 
एवं एश्वर्य की प्राप्ति । लेकिन अहंकारी व्यक्तित्व उपर्युक्त समग्र क्षमताओं से अथवा इनमे से 
किन्हीं विशेष क्षमताओं से वंचित रहता है । 
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8. अन्तराय कर्म 
अभीष्ट की उपलब्धि मेँ बाधा पहुचाने वाले कारण को अन्तराय कर्म कहते है । यह पौच 
प्रकार का है-- 

1. दानान्तराय -- दान की इच्छा होने पर भी दान नहीं किया जा सके, 

2. लाभान्तराय -- कोई प्राप्ति होने वाली हो लेकिन किसी कारण से उसमे बाधा आ 
जाना, 

3. भोगान्तराय -- भोग में बाधा उपस्थित होना. जैसे व्यक्ति सम्पन्न हो, भोजनगृह में 
अच्छा सुस्वादु भोजन भी बना हो लेकिन अस्वस्थता के कारण उसे मात्र खिच्डी ही 
खानी पटे, 

4. उपभोगान्तराय -- उपभोग की सामग्री के होने पर भी उपभोग करने म असमर्थता, 

5. वीर्यान्तराय -- शक्ति के होने पर भी पुस्षार्थं मेँ उसका उपयोग नहीं किया जा सकना । 
( तत्त्वार्थसूत्र, 8.14 ) 


जैन नीति-दर्शन के अनुसार जो व्यक्ति किसी भी व्यक्ति के दान्‌, लाभ, भोग. उपभोग- 
शक्ति के उपयोग म बाधक बनता है, वह भी अपनी उपलब्ध सामग्री एवं शक्तियों का समुचित 
उपयोग नहीं कर पाता है । जैसे कोई व्यक्ति किसी दान देने वाले व्यक्ति को दान प्राप्त करने ` 
वाली संस्था के बारे मे गलत सुचना देकर या अन्य प्रकार से दान देने से रोक देता है अथवा 
किसी भोजन करते हुए व्यक्ति को भोजन पर से उठा देता है, तो उसकी उपलब्धियों मे भी 
बाधा उपस्थित होती है अथवा भोग-सामग्री के होने पर भी वह उसके भोग से वंचित रहता हे । 
कर्मग्रन्य के अनुसर जिन-पूजा आदि धर्म-कारयो मेँ विध्न उत्पन्न करने वाला ओर हिसा में 
तत्पर व्यक्ति भी अन्तराय कर्म का संचय करता है । तत्त्वार्थसुत्र के अनुसार भी विघ्न या बाधा 
डालना ही अन्तराय-कर्म के बन्ध का कारण है। 


घाती ओर अधाती कर्म॑ 


कर्मो के इस वर्गाकरण में ज्लानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय ओर अन्तराय -- इन चार 
कर्मो को घाती ओर नाम, गोत्र, आयुष्य ओर वेदनीय -- इन चार कर्मो को 'अघाती' माना 
जाता है। घाती कर्म आत्मा के लान, दर्शन, सुख ओर शक्ति नमक गणो का आवरण करते है । 
ये कर्म आत्मा की स्वभावदशां को विकृत करते है, अतः जीवन-मुक्ति में बाधक होते है । इन 
घाती कर्म म अविद्या स्प मोहनीय कर्म ही आत्मस्वरूप की आवरण-क्षमता, तीव्रता ओर 
स्थितिकाल की दृष्टि से प्रमुख है । वस्तुतः मोहकर्म ही एक एेसा कर्म-संस्कार है, जिसके 
कारण कर्म-बन्ध का प्रवाह सतत्‌ बना रहता दै । मोहनीय कर्म उस बीज के समान है, जिसमे 
अकुरण की शक्ति है । जिस प्रकार उगने योग्य बीज हवा, पानी आदि के सहयोग से अपनी 
परम्परा को बढाता रहता है, उसी प्रकार मोहनीय स्पी कर्म-बीज, ज्लानावरण, दर्शनावरण ओर 
अन्तराय सुप हवा, पानी आदि के सहयोग से कर्म-परम्परा को सतत्‌ बनाये रखता है । मोहनीय 
कर्म ही जन्म-मरण, संसार या बन्धन का मूल है, शेष घाती कर्म उसके सहयोगी मात्र दै । इसे 


123 जैन कमीसेद्यन्त ~ एक विश्लेषण 


कर्मो का सेनापति कहा गया है । जिस प्रकार सेनापति के पराजित होने पर सारी सेना हतप्रन 
हो शीघ्री पराजित हो जाती है उसी प्रकार मोह कर्म पर विजय प्राप्त कर सेने पर शेष सारे 
कर्मो को आसानी से पराजित कर आत्मशुद्रता की उपलब्धि की जा सकती है । जैसे डी मोद 
नष्ट हो जातादहै, वैसे ही ्चानावरण ओर दर्शनावरण का पर्दा हट जाता है अन्तराय या 
बाधकता समाप्त हो जाती है ओर व्यक्ति ( आत्मा ) जीवन-मुक्त बन जाता हे । 


अघाती कर्म वे है जो आत्मा के स्वभाव दशा की उपलब्धि ओर विकास में बाधक नहीं 
होते। अघ्याती कर्म मुने हुए बीज के समान दै, जिनमे नवीन कर्मो की उत्पादन-क्षमता नहीं 
होती । वे कर्म-परम्परा का प्रवाह बनाये रखने में असमर्थ होते है ओर समय की परिपक्वता के 
साथ ही अपना फल देकर सहज ही अलग हो जाते है। 


सर्वघाती ओर देशघाती कर्म-प्रकृति्यौ -- आत्मा के स्व-लक्षणों का आवरण करने वाले घाती 
कर्मो की 45 कर्म-प्रकृतियी भी दो प्रकार की है -- 1. सर्वघाती ओर 2. देशघाती । सर्वघाती 
कर्म प्रकृति किसी आत्मगुण को पूर्णतया आवरित करती दै ओर देशघाती कर्म-प्रकृति उसके 
एक अंश को आवरित करती हे । 


आत्मा के स्वाभाविक सत्यानुभूति नामक गुण को मिथ्यात्व ( अशुद्ध दृष्टिकोण ) सर्वरूपेण 
आच्छादित कर देता है। अनन्तलान ( केवलज्ञान ) ओर `अनन्तदर्शन ( केवलदर्शन ) नामक 
आत्मा के गुणों का आवरण भी पूर्ण स्पसे होता है। पीचों प्रकार की निद्रा भी आत्मा की 
सहज अनुभूति की क्षमता को पूर्णतया आवरित करती है । इसी प्रकार चारों कषायो के पहले 
तीनो प्रकार, जो कि संख्या मेँ 12 होते है, भौ पूर्णतया बाधक बनते है । अनन्तानुबन्धी कषाय 
सम्यक्त्व का, प्रत्याख्यानी कषाय देशत्रती चारित्र ( गृहस्य धर्म ) का ओर प्रत्याख्यानी कषाय 
सर्वव्रती चारित्र ( मुनिधर्म ) का पूर्णतया बाधक बनता है । अतः ये 20 प्रकार की कर्मप्रकृतियौ 
सर्वघाती कटी जाती ह । शेष ज्ञानावरणीय कर्म की 4, दर्शनावरणीय कर्म की 3, मोहनीय कर्म 
की 13, अन्तराय कर्म की 5, कुल 25 कर्मप्रकृतियै देशघाती की जाती है । सर्वात का अर्थं 
मात्र इन गुणों के पूर्ण प्रकटन को रोकना है, न किं इन गुणों का अनस्तित्व । क्योकि चानादि 
गुणों के पूर्ण अभाव की स्थिति मे आत्म-तत्त्व ओर जड-तत्त्व मै अन्तर ही नहीं रहेगा । कर्म 
तो आत्मगुणों के प्रकटन मँ बाधक तत्त्व दै, वे आत्मगु्णों को विनष्ट नहीं कर सकते । नन्दिसूत्र 
भतो कहा गया है कि जिस प्रकार बादल सूर्यं के प्रकाश को चाहे कितना ही आवरित क्यो न 
करल, फिर भी वह न तो उसकी प्रकाश-श्षमता को नष्ट कर सकता है ओर न उसके प्रकाश 
के प्रकटन को पूर्णतया रोक सकता दै । उसी प्रकार चाहे कर्म ज्ञानादि आत्मगुणों को कितना ही 
आवृत क्वो न कर ले, फिर भी उनका एक अंश हमेशा ही अनावृत रहता है । 


कर्म बन्धन से मुक्ति 
जेन कर्मसिद्धान्त की यह मान्यता ठै कि प्रत्येक कर्म अपना विपाक या फल देकर आत्मा से 


अलग हो जाता है । इस विपाक की अवस्था मेँ यदि आत्मा राग-व्रेष अथवा मोह से अभिभूत 
होता है, तो वह पुनः नये कर्म का संचय कर लेता है । इस प्रकार यह परम्परा सतत्‌ स्प से 
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चलती रहती है । व्यक्ति के अधिकार क्षत्र मे यह नहीं है कि वह कर्म के विपाक के परिणाम 
स्वस्प होने वाली अनुभूति से इंकार कर दे। अतः यह एक कठिन समस्या है कि कर्म के 
बन्धन व विपाक की इस प्रक्रिया से मुक्ति कैसे हो, यदि कर्म के विपाक के फलस्वरूप हमारे 
अन्दर क्रोधादि कषाय भाव अथवा कामादि भोग भाव उत्पन्न होना ही है तो फिर स्वाभाविक 
स्प से प्रश्न उठता दै कि हम विमुक्ति, की दिशा में आगे कैसे बँ 2 इस हेतु जैन आचार्यो ने 
दो उपायों का प्रतिपादन किया दै-- (1) संवर ओर (2) निर्जरा । संवर का तात्पर्यं है कि 
विपाक की स्थिति मे प्रतिक्रिया से रहित रहकर नवीन कर्माखव एवं बन्ध्‌ को नहीं होने देना 
ओर निर्जरा का तात्पर्य है पूर्व कर्मो के विपाक की समभाव पूर्वक अनुभूति करते हुए उन्दं 
निर्जरित कर देना या फिर तप साधना द्रा पूर्वबद्र अनियत विपाकी कर्मो को समय से पूर्व 
उनके विपाक को प्रदेशोदय के माध्यम से निर्जरित करना । 


यह सत्य है कि पूर्वबद्र कर्मो के विपाकोदय की स्थिति मेँ क्रोधादि आवेग अपनी 
अभिव्यक्ति के हेतु चेतना के स्तर पर आते है, किन्तु यदि आत्मा उस समय अपने को राग-्रष 
से ऊपर उठाकर साक्षीभाव मे स्थित रखें ओर उन उदय मे आ रहे क्रोधादि भावों के प्रति मात्र 
द्रष्टा भाव रखे, तो वह भावी बन्धन से क्वकर पूर्वबद्र कर्मो की निर्जरा कर देता है ओर इस 
प्रकार वह बन्धन से विमुक्ति की ओर अपनी यात्रा प्रारम्भ कर देता है। वस्तुतः विवेक व 
अप्रमत्तता एेसे तथ्य है जो हमें नवीन बन्धन से बचाकर विमुक्ति की ओर अभिमुख करते हे । 
व्यक्ति मँ जितनी अप्रमत्ता या आत्म चेतनता होगी, उसका विवेक उतना जागृत रहेगा । वह 
बन्धन से विमुक्ति की दिशा मे अगे बदेगा । जैन कर्म सिद्ान्त बताता है कि कर्मो के विपाक के 
सम्बन्ध में हम विवश या परतन्त्र होते दै, किन्तु उस विपाक की दशा में भी हममे इतनी 
स्वतन्त्रता अवश्य होती है कि हम नवीन कर्म परम्परा का संचय करें या न करें, एेसा निश्चये 
कर सकते है । वस्तुतः कर्म विपाक के सन्दर्भ मेँ हम परतन्त्र होते है, किन्तु नवीन कर्म बन्ध के 
सन्दर्भ मेँ हम आंशिक स्प मेँ स्वतन्त्र है । इसी आंशिक स्वतन्त्रता द्वारा हम मुक्ति अर्यात्‌ पूर्ण 
स्वतन्त्रता प्राप्त कर सकते है । जो साधक विपाकोदय के समय साक्षी भाव या ज्ञाता-द्रष्टा भाव 
भ जीवन जीना जानता दै, वह निश्चय ही कर्म-विमुक्ति को प्राप्त कर लेता दै। 
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भारतीय संस्कृति का समन्वित स्वरूप 


- श्रो यागरमल जैन 


भारतीय संस्कृति एक संश्लिष्ट संस्कृति है । उसे हम विभिन्न चहारदीवारियों मेँ अवस्द्र 
कर कभी भी सम्यक्‌ प्रकार से नहीं सम्य सकते टै, उसको खण्ड-खण्ड मे विभाजित करके 
देखने मेँ उसकी आत्मा ही मर जाती है । जैसे शरीर को खण्ड-खण्ड कर देखने से शरीर की 
क्रिया-भक्ति को नहीं सम्ा जा सकता है, वैसे ही भारतीय संस्कृति को खण्ड-खण्ड करके 
उसकी मूल आत्मा को नहीं सम्या जा सकता है । भारतीय संस्कृति को हम तभी सम्पुर्ण स्प से 
सम्म सकते है, जब उसके विभिन्न घटकों अर्थात्‌ जैन, बोद्ध ओर हिन्दू धर्म-दर्शन का 
समन्वित एवं सम्यक्‌ अध्ययन न कर लिया जाय । बिना उसके संयोजित घटकों के ज्ञान के 
उसका सम्पूर्णता में लान सम्भव ही नहीं है । एक इंजन की प्रक्रिया को भी सम्यक्‌ प्रकार से 
समने के लिए न केवल उसके विभिन्न घटकं अर्थात्‌ कलपुर्जो का लान आवश्यक होता है, 
अपितु उनके परस्पर संयोजित स्प को भी देखना होता है ! अतः हमे स्पष्ट स्प से इस तथ्य 
को सम्य लेना चाहिए कि भारतीय संस्कृति के अध्ययन एवं शोध के क्षेत्र मेँ अन्य सहवर्ती 
परम्पराओं ओर उनके पारस्परिक सम्बन्धो के अध्ययन के बिना कोई भी शोध परिपूर्णं नहीं हो 
सकती है । धर्म ओर संस्कृति शून्य मेँ विकसित नहीं होते, वे अपने देशकाल ओर सहवर्ती 
परम्पराओं से प्रभावित होकर ही अपना स्वरुप ग्रहण करते है । यदि हमें जैन बौद्ध, वैदिक या 
अन्य किसी भी भारतीय सांस्कृतिक धारा का अध्ययन करना है, उसे सम्यक्‌ प्रकार से 
समाना दै, तो उसके देश, काल एवं परिवेशगत पर्ष को भी प्रामाणिकता पूर्वक तटस्य बुद्धि से 
समहाना होगा । चादे जैन विद्या के शोध एवं अध्ययन का प्रश्न हो या अन्य किसी भारतीय विद्या 
का, हरमे उसकी दूसरी सहवर्तीं परम्पराओं को अवश्य ही जानना होगा ओर यह देखना होगा 
कि वह उन दूसरी सहवर्ती परम्पराओं से किस प्रकार प्रभावित हयी है ओर उसने उन्हे किस 
प्रकार प्रभावित किया दै । पारस्परिक प्रभावकता के अध्ययन के बिना कोई भी अध्ययन पुर्ण 
नदीं होता दै। 


यह सत्य है कि भारतीय संस्कृति के इतिहास के आदिकाल से ही हम उसमें भ्रमण ओर 
वेदिक संस्कृति का अस्तित्व साथ-साथ पाते हैः किन्तु हरमे यह भी स्मरण रखना होगा कि 
भारतीय संस्कृति मे इन दोनों स्वतन्त्र धाराओं का संगम हो गया है ओर अब इन्दे एक दूसरे 
से पूर्णतया अलग नहीं किया जा सकता । भारतीय इतिहास के प्रारम्भिक काल से ही ये दोनो 
धारायें परस्पर एक दूसरे से प्रभावित होती रही है । अपनी-अपनी विशेषताओं के आधार पर 
विचार के कत्र मे हम चाहे उन्हे अलग-अलग देख से, किन्तु व्यावहारिक स्तर पर उन्हें एक 
दूसरे से पृथक्‌ नहीं कर सकते । भारतीय वाङ्मय मेँ ऋण्वेद प्राचीनतम माना जाता दै । उसमें 
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जहौ एकं ओर वैदिक समाज एवं वैदिक क्रिया-काण्डों का उल्लेख है, वहीं दूसरी ओर उसमें न 
केवल व्रात्यो, श्रमणो एवं अर्हतो की उपस्थिति के उल्लेख उपलब्ध दै, अपितु षभ, अरिष्टनेमि 
आदि, जो जेन परम्परा मेँ तीर्थकर के स्पमं मान्यटै, के प्रति समादर भाव भी व्यक्त किया 
गया है। इससे यह प्रतीत होता दै कि एतिहासिक युग के प्रारम्भसे ही भारतम ये दोनों 
संस्कृत्य साथ-साथ प्रवाहित होती रही है । 


मोदनजोदड़ो ओर हड्प्पा के उत्खनन से जिस प्राचीन भारतीय संस्कृति की जानकारी हमे 
उपलब्ध होती हैः उससे सिद्ध होता दै, कि वैदिक संस्कृति के पूर्वं भी भारत मे एक उच्च 
संस्कृति अस्तित्व रखती थी । जिसमे ध्यान, साधना आदि पर बल दिया जाता था। उस 
उत्खनन मे ध्यानस्य योगियों की सील आदि मिलना तया यज्ञशाला आदि का न मिलना यही 
सिद्ध करना है कि वह संस्कृति तप, योग एवं ध्यान प्रधान व्रात्य संस्कृति का प्रतिनिधित्व 
करती थी। किन्तु इतना निश्चित दै कि आर्यो के आगमन के साथ प्रारम्भ हुए वैदिक युग से 
दोनों दी धारार्पं साथ-साथ प्रवाहित हो रही है ओर उन्होने एक दूसरे को पर्याप्त स्प से 
प्रभाविति भी किया है । ऋष्वेद में व्रात्यो के प्रति जो तिरस्कार भाव था, वह अथर्ववेद मे समादर 
भाव मेँ बदल जाता है, जो दोनों धाराओं के समन्वय का प्रतीक है । तप, त्याग, संन्यास, ध्यान, 
समाधि, मुक्ति ओर अहिंसा की अव्धारणाये, जो प्रारम्भिक वैदिक ऋचाओं ओर कर्मकाण्डीय 
ब्राहमण गर्यो म अनुपलब्ध थी, वे आरण्यक आदि परवर्ती वैदिक साहित्य मेँ ओर विशेष स्प से 
उपनिषदों मे अस्तित्व भ आ गयी दै । इससे लगता दै कि ये अवधारणे संन्यासमार्गवि 
श्रमणघारा के प्रभाव से ही वैदिक धारा में प्रविष्ट हुची है । उपनिषदों, महाभारत ओर गीता मे 
एक ओर वैदिक कर्मकाण्ड की समालोचना ओर उन्हे आध्यात्मिकता से समन्वित कर न्ये स्प 
मे परिभाषित करने का प्रयत्न तथा दूसरी ओर तप, संन्यास ओर मुक्ति आदि की स्पष्ट स्प 
से स्वीकृति, यही सिद्ध करती है कि ये ग्न्य भ्रमण ओर वैदिक धारा के बीच हुए समन्वय या 
संगम के ही परिचायक दै । हमे यह स्मरण रखना होगा कि उपनिषद्‌ ओर महाभारत, जिसका 
एक अग गीता दै, शुद्ध सप से वैदिक कर्मकाण्डात्मक धर्म के प्रतिनिधि नहीं है । वे निवृत्ति प्रधान 
श्रमणधारा ओर प्रवृत्तिमार्गी वैदिक धारा के समन्वय का परिणाम दै। उपनिषदं मेँ ओर 
महाभारत, गीता आदि मे जहां एक ओर श्रमणधारा के आध्यात्मिकं ओर निवृत्ति प्रधान तत्त्वो 
को स्थान दिया गया, वहीं दूसरी ओर यज्च आदि वैदिक कर्मकाण्डों की श्रमण परम्परा के 
समान आध्यात्मिक दृष्टि से नवीन परिभाषार्ठं भी प्रस्तुत की गर्ह, उनमें यज्ञ का अर्थं पशुबलि न 
होकर स्वहितों की बलि या समाजसेवा हो गया । हमें यह स्मरण रखना होगा कि हमारा हिन्दू 
धर्म वैदिक ओर श्रमण धाराओं के समन्वय का परिणाम है । वैदिक कर्मकाण्ड के विरोधे, जो 
आवाज ओपनिषदिक युग के कषि मुनियों ने उठाई धी, जैन, बौद्ध ओर अन्य श्रमण परम्पराओं 
ने मात्र उसे मुखर ही किया है! हरमे यह नहीं भूलना चादिये कि वैदिक कर्मकाण्ड के प्रति यदि 
किसी ने पहली आवाज उठाई तो वे ओपनिषदिक ऋषि ही थे । उन्होने ही सबसे पहले कहा था 
कि ये यज्ञस्पी नौकाये अदुढ्‌ दै, ये आत्मा के विकास मँ सक्षम नहीं है । यज्ञ आदि कर्मकाण्डं 
की नयी , आध्यात्मिक व्याख्याय देने ओर उन्हे ्रमणधारा की आध्यात्मिक दृष्टि के अनुरुप 
. बनाने का कार्यं ओपनिषदिक ऋषियों ओर गीता के प्रवक्ता का है । जेन ओर बौद्ध परम्पराये तो 
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ओपनिषदिक ऋषियों के व्रा प्रशस्त किये गये पथ पर गतिशील ही है । वे वैदिक कर्मकाण्ड, 
जन्मना जातिवाद ओर मिथ्या विक्वासों दः विरोध मेँ उठे हूए ओपनिषदिक ऋषियों के स्वर का 
ही मुखरित स्प है । जेन ओर बौद्ध परम्पराओं मे ओपनिषदिक ऋषियों की उर्हत्‌ षि के स्प में 
स्वीकृति इसका स्पष्ट प्रमाण दै । 


यह सत्य है कि श्रमणो ने यज्ञो भे पशुबलि, जन्मना वर्णव्यवस्था ओर वेदों की प्रामाण्यता 
से इन्कार किया ओर इस प्रकार से वे भारतीय संस्कृति के समुद्धारक के स्यम दही सामने 
आये किन्तु हमे यह नहीं भूलना चादिये कि भारतीय संस्कृति की इस विकृति का परिमार्जन 
करने की प्रकरियारमे वे स्वयं ही कीं न कीं उन विकृतियों से प्रभावित हो गये। वैदिक 
कर्मकाण्ड अब तन्त्रसाधना के नये स्प में बौद्ध, जैन ओर अन्य श्रमण परम्पराओं मे प्रविष्ट हो 
गया ओर उनकी साधना द्वति का एक अंग बन गया । आध्यात्मिक विशुद्धि के लिये किया जाने 
वाला ध्यान अब भौतिक सिद्धियों के निमित्त किया जने लगा । जहां एकं ओर भारतीय श्रमण 
परम्परा ने वैदिक परम्परा को आध्यात्मिक जीवन दृष्टि के साथ-साथ तप, त्याग, संन्यास 
ओर मोक्ष की अवधारणायें प्रदान की वहीं दूसरी ओर वैदिक परम्परा के प्रभाव से तान्त्रिक 
साधनायें जैन ओर बौद्ध परम्पराओं मे भी प्रविष्ट हो गयी । अनेक दिन्द्‌ देव-देवियां प्रकारान्तर 
से जैनधर्म एवं बौद्धधर्म मे स्वीकार कर ली गर्ह । जनधर्म भे यक्च-य्षियों एवं शासनदेवता की 
अवधारणा हिन्दू देवताओं का जैनीकरण मात्र है । अनेक दिन्दू देवियां जैसे-- काली, 
महाकाली, ज्वालामालिनी, अम्बिका, चकरेश्वरी, पद्मावती, सिद्धाविका तीर्थकरों की शासन 
रक्षक देविवों के स्प मे जैनधर्म म स्वीकार कर ली गयी । श्रुत-देवता के स्प मे सरस्वती ओर 
सम्पत्ति प्रदाता के स्प मेँ लक्ष्मी की उपासना जैन जीवन पद्रति का अंग बन गई। हिन्दू 
परम्परा का गणेश पार्श्व-यक्ष के सुप मेँ लोकमंगल का देवता बन गया । वैदिक परम्परा के 
प्रभाव से जैन मन्दिरों में भी अब यज्ञ होने लगे ओर पूजा मँ दिन्द्‌ देवताओं की तरह तीर्थकरों 
का भी आवाहन एवं विसर्जन किया जाने लगा । हिन्दुओं की पूजाविधि को भी मन्त्रो म कु 
शाब्दिक परिवर्तनों के साथ जैनों ने स्वीकार कर लिया । इस प्रकार जैन ओर बौद्ध परम्पराओं 
म तप, ध्यान ओर समाधि की साधना गौण होकर कर्मकाण्ड प्रमुख हो गया । इस पारस्परिक 
प्रभाव का एकं परिणाम यह भी हुआ कि जहां हिन्दू परम्पराओं भे षभ ओर बुद्ध को ईश्वर 
के अवतार के स्प में स्वीकार कर लिया गया, वहीं जैन परम्परा मँ राम ओर कृष्ण को शलाका 
पुरुष के स्प में मान्यता मिली । इस प्रकार दोनो धारये एक दूसरे से समन्वित हयी । 


आज जब रामकृष्ण संस्कृति संस्थान जैसी संस्थार्पं जेन विद्या के शोध-कार्यं को अपने 
हायों मे ले रही है तो मै कहना चाहूंगा कि उन्हे इस पारस्परिक प्रभावशीलता को तटस्थ दृष्टि 
से स्पष्ट करने का प्रयासं करना चादिए. ताकि धर्मो के बीच जो दूरियां पैदा कर दी गवी है, 
उन्हें समाप्त किया जा सके ओर उनकी निकटता को सम्यक्‌ रूप से सम्या जा सके । यह कार्य 
वैसे भी इस संस्था का विशेष दायित्व बनता दै, क्योकि इसकी स्थापना स्वामी रामकृष्ण ओर 
विवेकानन्द के स्वप्न को साकार करने हेतु हुई है । आज हरमे तटस्थ बुद्धि से धर्मो की इस 
पारस्परिक प्रभावशीलता एवं निकटता को समदना होगा । 
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दुभग्य से इस देश में विदेशी तत्त्वों के द्वारा न केवल हिन्दू ओर मुसलमानों के बीच 
अपितु जेन, बोद्ध, हिन्दू ओर सिक्खों -- जो कि बृहद्‌ हिन्दू परम्परा के ही अंग है, के बीच भी 
खाईयां खोदने का कार्य किया जाता रहा है ओर सामान्य स्प से यह प्रसारित किया जाता रहा 
है कि जैन ओर बौद्ध धर्म न केवल स्वतन्त्र धर्म है, अपितु वे वैदिक दिन्दू परम्परा के विरोधी 
भी है । सामान्यतया जेन ओर बौद्ध धर्म को वैदिक धर्म के प्रति एक विद्रोह (१७५०१) के स्प 
भे चित्रित किया जाता रहा दै ! यह सत्य है कि वैदिक ओर श्रमण परम्पराओं मे कुष्ठ मूल-भूत 
प्रश्नों को लेकर मतभेद ठै, यह भी सत्य हे कि जेन ओर बौद्ध परम्परा ने वैदिक परम्परा की 
उन विकृतियों को जो कर्मकाण्ड, पुरोहितवाद, जातिवाद ओर ब्राहमण वर्ग के द्वारा निम्न वर्गो के 
धार्मिक शोषण के स्प मे उभर रही थी, खुलकर विरोध किया था, किन्तु हरमे उसे विद्रोह के स्प 
भे नही, अपितु भारतीय संस्कृति के परिष्कार के स्प मे ही समदना होगा । जैन ओर यद्ध धर्मो 
ने भारतीय संस्कृति म आ रही विकृतिरयों का परिशाधन कर उसे स्वस्य बनाने हेतु एक 
चिकित्सक का कार्य किया ओर चिकित्सक कभी भी शत्रु नही, मित्रही होता है। दुभग्यिसे 
पाश्चात्य तको के प्रभाव से भारतीय चिन्तक ओर किसी सीमा तक कुक जैन एवे बौद्ध 
चिन्तक भी यह मानने लगे है कि जेन धर्म ओर वैदिक ( हिन्दू ) धर्म परस्पर विरोधी धर्म है 
किन्तु यह एक भरांत अवधारणा ठै चाहे अपने मूल स्प में वैदिक एवं श्रमण संस्कृति-प्रवर्तक 
ओर निवर्तक धर्म परम्पराओं के स्प मे मिनन-मिन्न रही हो किन्तु आज न तो हिन्दू परम्परा 
ही उस अर्थं में पूर्णतः वैदिक है ओर न ही जैन व बद्र परम्परा पूर्णतः श्रमण । आज चाहे हिन्दू 
ध्म हो, अथवा जैन ओर बौद्ध धर्म हों, ये सभी अपने वर्तमान स्वरूप में वैदिक ओर श्रमण 
संस्कृति के समन्वित सुप टै । यह बात अलग है कि उनमें प्रवृत्ति ओर निवृत्ति मँ से कोई एक 
पक्ष अभी भी प्रमुख हो, उदाहरण के स्प मे हम कह सकते है कि जहां जैन धर्म आज भी 
निवृत्ति प्रधान दै वहां हिन्दू धर्म प्रवृत्ति प्रधान । फिर भी यह मानना उचित नहीं है कि जैन्‌ धर्म 
म प्रवृत्ति एवं हिन्दू धरम मे निवृत्ति के तत्त्व नदीं है । वस्तुतः सम्पूर्ण भारतीय संस्कृति प्रवृत्ति 
ओर निवृत्ति के समन्वय में टी निर्मित हर्द है। इस समन्वय का प्रथम प्रयत्न हमें 
ईशावास्योपनिषद्‌ मे स्पष्ट सूप से दृष्टिगोचर होता है । आज जहां उपनिषदों को प्राचीन भ्रमण 
परम्परा के परिग्रक््य मेँ समने की आवश्यकता हे, वहीं जेन ओर बौद्ध परम्परा को भी 
ओपनिषदिक परम्परा के परिगर्ष्य मेँ समडाने की आवश्यकता है । जिस प्रकार वासना ओर 
विवेक, भ्रेय ओर प्रेय, परस्पर भिन्न-भिनन होकर भी मानव व्यक्तित्व के ही अंगदहैउसी 
प्रकार निवृत्ति प्रधान श्रमणधारा ओर प्रवृत्ति प्रधान वैदिक धारा दोनों भारतीय संस्कृति के ही 
अग दै । वस्तुतः कोई भी संस्कृति एकान्त निवृत्ति या एकान्त प्रवृत्ति के आधार पर प्रतिष्ठित 
नहीं हो सकती है । जैन ओर बोद्ध परम्परा भारतीय संस्कृति का वैसे ही अभिन्न अंग टै, 
जैसे हिन्दू परम्परा । यदि ओपनिषदिक धारा को वैदिक धारा से भिन्न होते हुए भी वैदिक या 
दिन्दू परम्परा का अभिनन अंग माना जाता दै, तो फिर जेन ओर बौद्ध परम्पराओं को उसका 
अभिन्न अंग क्यो नहीं माना जा सकता । यदि सांख्य ओर मीमांसक अनीश्वरवादी होते हुए भी 
आस्तिक हिन्दू धर्म दर्शन के अग माने जाते है तो फिर जैन व बोद्ध धर्म को अनीश्वरवादी 
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कहकर उससे कैसे भिन्न किया जा सकता है ? हिन्दू धर्म ओर दर्शन एक व्यापक परम्परा है 
या कर कि वह विभिन्न विचार परम्पराओं का समूह है उसमें ईश्वरवाद, अनीश्वरवाद, 
्वैतवाद-अद्वैतवाद, प्रवृत्ति- निवृत्ति, जलान-कर्म सभी कठ तो समाहित है । उसमे प्रकृति पूजा 
जये धर्म के प्रारम्भिक लक्षणों से लेकर उद्वेत की उच्च गहराइ्ौ तकं सभी कुष्ठ सन्निविष्ट 
है। 

अतः जैन ओर बौद्ध धर्म को हिन्दू परम्परा से भिन्न नहीं माना जा सकता । जेन व बोद्ध 
भी उसी अध्यात्म-पथ के अनुयायी दै, जिसका प्रवर्तन ओपनिषदिक क्षियो ने किया था । उनकी 
विशेषता यह है कि उन्होने भारतीय समाज के दलित ववर्ग के उत्थान तथा जन्मनाजातिवाद, 
कर्मकाण्ड व पुरोहितवाद से मुक्ति का मार्ग प्रशस्त किया । उन्होने उस धर्म का प्रतिपादन किया 
जो जनसामान्य का धर्मं धा ओर जिसे कर्मकाण्डं की अपेक्षा नैतिक सद्गुणो पर अधिष्ठित 
किया गया था । चाटे उन्होने भारतीय समज को पुरोहित वर्ग के धार्मिक शोषण से मुक्त किया 
हो, फिर भी वे विदेशी नहीं है, इसी माटी की संतान है, वे शतप्रतिशत भारतीय है । उनकी 
भूमिका एक शल्य-चिकित्सक की भूमिका टै जो मित्र की भूमिका है, शत्रु की नहीं । जैन ओर 
बौद्ध धर्म अओपनिषदिक धारा का ही एक विकास है ओर आज उन्ट उसी परिप्रेषय मे समने 
की आवश्यकता है । 


भारतीय धर्मो, विशेषरुप से ओपनिषदिक, बौद्ध ओर जैन धर्मो की जिस पारस्परिक 
प्रभावशीलता के अध्ययन की आज विशेष आवश्यकता टै, उसे समने मं प्राचीनं स्तर के जैन 
` आगम यथा -- आचारांग, सूत्रकृतांग, ऋषिभाषित ओर उत्तराध्ययन आदि हमारे दिशा निर्देशक 
सिद्ध हो सकते है । मुदे विश्वास टै कि इन ग्रन्थों के अध्ययन से भारतीय विद्या के अध्येताओं 
को एक नई दिशा मिलेगी ओर यह मिथ्या विश्वास दूर हो जायेगा कि जैन धर्म, बौद्ध धर्म ओर 
हिन्दू धर्म परस्पर विरोधी धर्म दै । आचारांग में हमे -एेसे अनेक सूत्र उपलब्ध होते है जो अपने 
भाव, शब्दयोजना ओर भाषाशैली की दृष्टि से ओपनिषदिक सूत्रों के निकट है । आचारां में 
आत्मा के स्वस्प के सन्दर्भ मे जो विवरण प्रस्तुत किया गया है वह माण्डुक्योपनिषद्‌ से यथावत्‌ 
मिलता है। आचारांग मेँ श्रमण ओर ब्राहमण का उल्लेख परस्पर प्रतिस्पर्धिर्यो के स्प मे नदीं 
अपितु सहगामियों के सुप मे ही मिलता है । चाहे आचारांग, उत्तराध्ययन आदि जैनागम हिंसक 
यज्ञीय कर्मकाण्ड का निषेध करते दै, किन्तु वे ब्राहमणो को भी उसी नैतिक एवं आध्यात्मिक पय 
का अनुगामी मानते है जिस पथ पर श्रमण चल रहे थे। उनकी दृष्टि मेँ ब्राहमण वद टै जो 
सदाचार का जीवन्त प्रतीक है । उसमे अनेक स्थलों पर श्रमणो ओर ब्राहमणो ( समणा-मादणा > 
का साय-साय उल्लेख हुआ है । 


इसी प्रकार सुत्रकृतांग में यद्यपि तत्कालीन दार्शनिक मान्यताओं की समीक्षा दै किन्तु उसके 
साथ ही उसमे ञओपनिषदिक युग के अनेक ऋषियों यथा -- विदेहनमि बादुक, असितदेवल, 
्रैपायन, पाराशर आदि का समादर पूर्वक उल्लेख हुआ दै । सूत्रकृतांग स्पष्ट स्प से यह 
स्वीकार करता है कि यद्यपि इन ऋषियों के आचार-नियम उसकी आचार परम्परा से भिन्नये, 
फिर मी वह उन्हे अपनी अर्हत्‌ परम्परा का ही पूज्य पुरुष मानता है । वह उन्हे महापुरुष ओर 
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तपरेधयना के स्प म उल्लेखित करता है ओर यह मानता है कि उन्होनि सिद्धि अर्यात्‌ जीवन के 
चरम्‌ साध्य मोक्ष को प्राप्त कर लिया था। सुत्रकृतांगकार की दृष्टि मँ ये कषिगण भिन्न 
आचारमार्ग का पालन करते हुए भी उसकी अपनी ही परम्परा के ऋषि थे । सूत्रकृतांग भें इन 
ऋषियों को सिद्धि प्राप्त कहना तथा उत्तराध्ययन में अन्य लिंग सिद्धां का अस्तित्व मानना यही 
सूचित करता है कि प्राचीन काल म जेन परम्परा अत्यन्त उदार थी ओर यह मानती धी कि 
- मुक्ति का अधिकार केवल उसके आचार नियमों का पालन करने वाले को ही नहीं है, अपितु 
भिन्न आचार मार्गं का पालन करने वाला भी मुक्ति का अधिकारी हो सकता हे । 


इसी संदर्भ म यहा कऋषिभाषित ( इसिभासियाइं ) का उल्लेख करना भी आवश्यक दै, जो 
जैन आगम साहित्य का प्राचीनतम ग्न्य ( ई.पू. चौथी शती › दै । जैन परम्परा मेँ इस ग्न्य का 
निर्माण उस समय हुआ होगा जब जैन धर्म एक सम्प्रदाय के स्प में विकसित नहीं हआ था । इस 
ग्रन्थ भ नारद, असितदेवल, अंगीरस, पाराशर, अस्ण नारायण, याज्ञवल्क्य, उद्दालक, विदुर, ` 
सारिपुत्त, महाकश्यप, मंखलिगोसाल, संजय ( वेलदिठपुत्त ) आदि पैतालिस ऋषियों का 
उल्लेख है ओर इन सभी को अर्हतक्रषि, बुद्ध-कषि एवं ब्राहमणक्रषि कडा गया हे । कऋषिभाषित 
भे इनके अध्यात्मिक ओर नैतिक उपदेशो का संकलन है । जैन परम्परा में इस ग्रन्थ की रचना 
इस तथ्य का स्पष्ट संकेत टै कि ओपनिषदिक ऋषियों की परम्परा ओर जैन परम्परा का ` 
उद्गम खोत एक ही है । यह ग्रन्थ न केवल जैन धर्म की धार्मिक उदारता का सूचकं है, अपितु 
यह भी बताता ठै कि सभी भारतीय आध्यात्मिक परम्पराओं का मूल सोत एक ही दै। 
ओपनिषदिक, बोद्ध, जेन, आजीवक, सांख्य, योग आदि सभी उसी मूल सोत से निकली हुई 
धारये दै । जिस प्रकार जैन धर्म मे ऋषिभाषित म विभिन्न परम्पराओं के उपदेश संकलित दै, 
उसी प्रकार बौद्ध परम्परा की धेरगाथा मेँ मी विभिन्न परम्पराओं के जिन-स्थविरों के उपदेश 
संकलित दै, उनमें भी अनेक ओपनिषदिक एवं अन्य श्रमण परम्परा के आचार्यो के उल्लेख हे । 
जिनमे एक वर्धमान ( महावीर ) भी दै । यह सब इस तथ्य का सूचक है कि भारतीय परम्परा 
प्राचीनकाल से ही उदार ओर सदिष्णु रही है ओर उसकी प्रत्येक धारा में यही उदारता ओर 
सदिष्णता प्रवाहित होती रही है । आज जब हम साम्प्रदायिक अभिनिवेशो से जकड कर परस्पर 
संघर्षो म उल गये है इन ग्रन्थों का अध्ययन हमे एक नयी दृष्टि प्रदान कर सकता दै । यदि 
भारतीय सांस्कृतिक चितन की इन धाराओं को एक दूसरे से अलग कर देखने का प्रयत्न किया 
जायेगा तो हम उन्हे सम्यक्‌ सुप से समडने मे सफल नहीं हो सकेगे । उत्तराध्ययन्‌, सुत्रकृतांग, 
ऋषिभाषित ओर आचारांग को सम्यने के लिए ओपनिषदिक साहित्य का अध्ययन आवश्यक 
है । इसी प्रकार उपनिषदों ओर बौद्ध साहित्य को भी जैन परम्परा के अध्ययन के अभाव में 
सम्यक्‌ प्रकार से नहीं सम्या जा सकता है । आज साम्प्रदायिक अभिनिवेशो से ऊपर उठकर 
तटस्थ एवं तुलनात्मक स्प से सत्य का अन्वेषण ही एक एेसा विकल्प टै जो साम्प्रदायिक 
अभिनिवेश से ग्रस्त मानव को मुक्ति दिला सकता दै । 


पर्यावरण के प्रदूषण की समस्या ओर जेनधर्म# 
। - श्रो सागरमल जैन 


तीव्रता से बढ़ती हुई जनसंख्या ओर उपभोक्तावादौ संस्कृति के कारण प्रदूषित होते 
पर्यावरण की रक्षा का प्रश्न आज मानव समाज की एक ज्वलन्त समस्या है, क्योकि प्रदूषित 
होते हुए पर्यावरण के कारण न केवल मानवजाति अपितु पृध्वी पर स्वयं जीवन के अस्तित्व को 
भी खतरा उत्यन्न ठो गया है । उपभोक्तावादी संस्कृति के कारण जीवन के लिये आवश्यक सोती 
का इतनी तीव्रता से ओर इतनी अधिक मात्रा में दोहन हो रहा है कि प्राकृतिक तेल एवं गस की 
बात तो दूर रही, अगली शताब्दी म पेयजल ओर सिचा हेतुं पानी मिलना भी दुष्कर बोगा । 
यही नती, शहरो मँ शृद्ध प्राणवायु के धैले लगाकर चलना होगा । अतः मानवजाति के भावी 
अस्तित्व के लिये यह आदश्यक हो गया ठै कि पर्यावरण को प्रदूषण से मुक्त करने के प्रयत्न 
अविलम्ब प्रारम्भ दो । यह शुभ-लक्षण है कि पर्यावरण को प्रदूपण से मुक्तं करने की चेतना 
आज समाज के सभी वर्गो मे जामी है ओर इसी क्रम मे यह विचार भी उभर कर सामने आया 
है कि विभिन्न धार्मिक परम्पराओं मँ पर्यावरण को प्रदूषण से मुक्त रखने के एेसे कौन से निर्देश 
है जिनको उजागर करके पर्यावरण को प्रदूषण से मुक्त रखने के सन्दर्भ म मीनव समाज के 
विभिन्न वर्गो की चेतना को जागृत किया जा सके । इस सन्दर्भ मे यही म जैनधर्म की दृष्टि से 
ही आप लोगों के समश्च अपने विचार रखुगा । 


यह एक निर्विवाद तथ्य है कि जैनधर्म मे भोगवृत्ति के प्रति संयम, अहिंसा ओर असंग्रह 
(अपरिग्रह ) पर सर्वाधिक बल दिया गया है । उसके इन्दी मूलभूत सिद्रान्तों के आधार पर 
जैनधर्म मे एेसे अनेक आचार नियमों का निर्देश हुआ दै, जिनका परिपालन आज पर्यावरण को 
प्रदूषण से मुक्त रखने के लिये आवश्यक है । जैनधर्मं के प्रवर्त्वक आचार्यो ने आज से ठाई 
हजार वर्ष पूर्व यह उद्घोषणा की धी कि न केवल प्राणीय जगत्‌ एवं वनस्पति जगत्‌ मे जीवन 
की उपस्थिति है, अपितु उन्दने यह भी कहा था कि पृथ्वी, पानी, वायु ओर अग्नि मे भी जीवन 
है।1 एक ओर तो वे यह मानते थे कि पृथ्वी, पानी एवं वनस्पति के आभ्रित होकर अनेकानेक 
प्राणी अपना जीवन जीते दै, अतः हनके दुरुपयोग, विनाश या रिसा से उनका भी विनाश रोता 
है 2 दूसरे ये स्वयं भी जीवन है, क्योकि इनके अभाव मे जीवन की कल्पना भी सम्भव नहीं 
दै । क्या हम जल, वायु, पुथ्वीतत्त्व एवं ऊर्जा ( अग्नितत्त्व ) के अभाव मेँ जीवन की कोई 
कल्पना भी कर सकते ढै ? ये तो स्वयं जीवन के अधिष्ठान बै। अतः इनका दुम्पयोग या 
विनाश स्वयं जीवन का ही विनाश है। इसीलियि जन्म म उसे हिसा या पाप कडा गया है। 


# आकाशवाणी वाराणसी से प्रसारित वार्ता, नवम्बर 1993 
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हिन्दू धर्म में पृथ्वी, जल, अग्नि ओर वायुकोजो देव स्प माना गया है, उसका आयार भी 
इनका जीवन के अधिष्ठान स्प दोना ही है । जैन परम्परा मे भगवान महावीर से पूर्व भगवान 
पाश्वं के काल में भी पृथ्वी, जल, वायु. अग्नि ओर वनस्पति मेँ जीवन होने की यह अवधारणा 
उपस्थित थी । पृध्वीकायिक, जलकायिक, वायुकायिकं, अग्निकायिक, वनस्पतिकायिक ओर 
त्रसकायिक -- एेसे षट्जीवनिकायों की चर्चा प्राचीन जैन आगमों का प्रमुख विषय रहा दै । 
आचारांगसत्र (ई.पू. पीचवी शती) का तो प्रारम्भ ही इन षट्जीवनिकार्यो के निस्पण से तधा 
उनकी हिंसा के कारणों एवं उनकी हिंसा से बचने के निर्देशों की चर्यासेदही होता है। इन 
षट्‌ूजीवनिकार्यो की हिंसा नहीं करने के सन्दर्भ में जैन आचार्यो के जो निर्देश दै, वे पर्यावरण को 
प्रदूपण से मुक्त रखने की दुष्ट से आज सर्वाधिक मूल्यवान बन गये दै । आगे हम उन्हीं की 
चर्चा करेगे । 

यद एक अनुभूत प्राकृतिक तथ्य है एक जीवन की अभिव्यक्ति ओर अवस्थिति दूसरे शब्दों 
मे उसका जन्म, विकास ओर अस्तित्व दूसरे जीवनों के आभ्रित है -- इससे हम इकार भी 
नहीं कर सकते है । किन्तु डस सत्य को समाने की जीवन- दृष्टिवौ भिन्न-भिनन रही दै । एक 
दृष्टिकोण यह रहा है कि यदि एक जीवन दूसरे जीवन पर आश्रित है तो हम यह अधिकार तै 
कि हम जीवन के दुसरे स्पे का विनाश करके भी हमारे अरितत्व को बनाये रखे । पूर्व म 
"जीवोजीवस्य भोजनम्‌ ओर पश्चिम मे 'अरितत्त्व के लिये संधर्ष (ऽ१५७०५।७ गि 
©> 5161086 ) के सिद्धान्त इसी दृष्टिकोण के कारण अस्तित्व मे आये । इनकी जीवन-दृष्टि 
हिंसक रही । इन्होंने विनाश से विकास का मार्ग चुना। आज पर्वं से पश्चिम तक इसी 
जीवन-दृष्टि का बोल-बाला है । जीवन के दूसरे सपो का विनाश करके मानव के अस्तित्व को 
बचाने के प्रयत्न होते रहे ह । किन्तु अब विज्ञान की सदायता से इस जीवन-दृष्टि का 
खोखलापन सिद्ध ठौ चुका है अब विज्ञान यह बताता है कि जीवन के दूसरे स्पों का अनवरत 
विनाश करके हम मानव का अस्तित्त्व भी नदीं बया सक्ते है। इस सम्बन्ध में दूसरी जीवन 
दृष्टि यह रही कि एक जीवन, जीवन के दूसरे सुपो के सहयोग पर आधारित टै-- जैनाचार्यो ने 
इसी जीवन-दृष्टि का उद्घोष किया था। आज से लगभग अठारह सौ वर्ष पूर्व आचार्य 
उमास्वाति ने एक सूत्र प्रस्तुत किया -- 'परस्परोपग्रठो जीवानाम्‌ 4 अर्थात्‌ जीवन एक दूसरे के 
सहयोग पर आधारित है। विकास का मार्ग हिरा या विनाश नहीं परस्पर सहकार है। 
एक-दूसरे के पारस्परिक सहकार या सहयोग पर हौ जीवनयात्रा चलती है । जीवन के दूसरे 
रपो के सहकारी बनकर ही हम अपना जीवन जी सकते दै । प्राणी-जगत्‌ पारस्परिक सहयोग 
पर आश्रित है। दमे अपना जीवन जीने के लिये दुसरे प्राणिवों के सढयोग की ओर दूसरे 
प्राणियों को अपना जीवन जीने के लिये हमारे सहयोग की आवश्यकता दै । हरमे जीवन जीने 
(भोजन, प्राणवायु आदि ) के लिये वनरपति जगत्‌ की आवश्यकता है तो वनस्पति को अपना 
जीवन जीने के लिये जल, वायु. खाद आदि की आवश्यकता कै । वनस्पति गे नियत आवसीजन, 
फल, अन्न आदि से हमारा जीवन चलता है तो हमारे द्रा नियुत कार्वनडाईआक्साईड एवं 
मल-मूत्र आदि से उनका जीवन चलता दहै । अतः जीवन जीने के लिये जीवन के दूसरे स्पोका 
सहयोग तो हम ले सकते है, किन्तु उनके विनाश का हमे अधिकार नहीं है, क्योकि उनके विनाश 
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म हमारा भी विनाश निहित है । दूसरे की हिसा वस्तुतः मारी ही हिसा दै, इरालियि आचारांग 
म कहा गया था -- जिसे तू मारना चाहता है, वह तो तू ही है -- क्योकि यह तो तेरे अस्तित्त्व 
का आधार दै ।5 सहयोग लेना ओर दूसरों को सहयोग करना यदी प्राणी जगत्‌ की आदर्श 
स्थिति है। जीवन कभी भी दूसरों के सहयोग के बिना नहीं चलता दै । जिसे हम दूसरों के 
सन्दर्भ मेँ अपना अधिकार मानते दै, वहीं दूसरों के प्रति हमारा कर्त्तव्य भी है । इसे हमे नदीं 
भूलना है । सर्वत्र जीवन की उपस्थिति की कल्पना, उसके प्रति अर्दिसक दृष्टि का परिणाम यह 
हुआ कि जैन आचार्यो ने जीवन के विविध स्पोँ की हिसा ओर उनके दुरुपयोग को रोकने हुतु 
आचार के अनेक विधि-निषेधीं का प्रतिपादन किया। आगे हमं जल प्रदूषण, वायुप्रदूषण, 
खाद्य-सामग्री के प्रदूषण से बचने के लिये जैनाचार्यो ने. किन आद्यार नियमों का प्रतिपादन किया 
दै, इसकी चर्या करेगे । 

जल प्रदुषण ओर जल-संरक्षण 


जल को प्रदूषण से मुक्त रखने कै लिये एवं उसके सीमित उपयोग के लियि जैन ग्रन्था मे 
अनेक निर्देश उपलब्ध दै । यद्यपि, प्राचीन कालम पेये बडे उद्योग नहीं धे, जिनरो बडी मात्रा मं 
जल प्रदूषण हो, फिर भी जल म अल्प मात्रा मे भी प्रदूषण न हो राका ध्यान जैन परम्परा मेँ 
रखा गया दै । जैन परम्परा मेँ प्राचीन काल से अवधारणा रही है कि नदी, तालाब, कुपँ आदि 
मेँ प्रवेश करके स्नान, दातौन तथा मलमूत्र आदि का विसर्जन नहीं करना चाहिये, क्योकि जल मेँ 
शारीरिक-मलों के उत्सर्ग के परिणामस्वस्प जो विजातीय तत्त्व जस मेँ मिलते है, उनसे 
बहुतायत से जलीय जीवों की हिसा होती है ओर जल प्रदूपित होता दै । जैन परम्परा म आज 
भी यह लोकोक्ति दै कि पानी का उपयोग घी से भी अधिक सावधानी से करना चाहिये । मुद 
स्वयं वे दिन याद टै जब घी के गिरने पर उतनी प्रताडना नहीं मिलती धी, जितनी एक गिलास 
पानी के गिर जाने पर । आज से 20-25 वर्ष पूर्वं तक जैन मुनि यह नियम या प्रतिक्चा दिलाते 
धे कि नदी, कुर्प आदि में प्रवेश करके स्नान नहीं करना, स्नान मँ एक घडे से अधिक जल का 
व्यय नहीं करना आदि । उनके ये उपदेश हमारी आज की उपभोक्ता संस्कृति को हास्यास्पद 
लगते हो, किन्तु भविष्य मेँ जो पीने योग्य पानी का संकट आने वाला है उसे देखते हुए, ये नियम 
कितने उपयोगी एवं महत्त्वपूर्ण दै, इसे कोई भी व्यक्ति सरलता से समड् सकता है । जैन 
परम्परा मे मुनिं के लिये तो सचित्तजल ( जीवन युक्त जल ) के प्रयोग का ही निषेध है । जैन 
मुनि केवल उबला हुआ गर्म पानी या अन्य किन्हीं साधनो से जीवाणु रहित दुआ जल ही ग्रहण 
कर सकता है । सामान्य उपयोग के लिवे वह एेसा जल भी ले लेता है, जिसका उपयोग गृहस्य 
कर चुका हो ओर उसे बेकार मानकर फक रहा हो गृहस्य उपासक के लियि भी जल के 
उपयोग से पूर्व उसका ह्यनना ओर सीमित मात्रा मेँ ही उसका उपयोग करना आवश्यक माना 
गया है। बिना छना पानी पीना जनो के लिए पापाचरण माना गया दै । जल को छानना अपने 
को प्रदूपित जल ग्रहण से बवाना है ओर हस प्रकार वह स्वारथ के संरक्षण का भी अनुपम 
साधन दै। जल के अपव्यय का मुख्य कारण आज हमारी उपभोक्ता संस्कृति है । जल का मूल्य 
हभ इस लवि पता नहीं लगता है, कि प्रथम तो वह प्रकृति का निःशुल्क उपहार ठै दूसरे आजं 
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नल की टोटी खोलकर हम उसे बिना परिश्रम के पा लेते ङै। यदि कुओं से स्वयं जल निकाल 
कर ओर उसे दूरी से घर पर लाकर इसका उपयोग करना हो तो जल का मूल्यक्यादै, 
इसका हमं पता लगे। चाहे इस युग मेँ जीवनोपयोगी सब वस्तुओं के मूल्य बढ़ हो, किन्तु जल 
तो सस्ता ही हुआ दै! जल का अपव्यय न हो इसलिये प्रथम आवश्यकता यह दै कि हम 
उपभोक्ता संस्कृति से विमुख हो । जह पर्वं काल मेँ जंगल मे जाकर मल विसर्जन, दातौन, 
स्नान आदि किया जाता, वदौ जल का कितना कम उपयोग होता यह किसी से दपा नहीं दै। 
पुनः वह मल एवं जल भी जंगल के हदे पोधों के लिये खाद व पानी के रुप मेँ उपयोगी होता 
धा । आज की पीच सितारा दोटलों की संस्कृति मे प्रत्येक व्यक्ति पहले से पचास गुना अधिक 
जल का उपयोग करता है । जो सोग जंगल म मल-मूत्र विसर्जन एवं नदी किनारे स्नान करते थे 
उनका जल का वास्तविक व्यय दो लिटर से अधिक नहीं था ओर उपयोग किया गया जल भी 
यातो पौधों के उपयोग मे आता था फिर मिटटी ओर रेत से नकर नदी मे मिलता, किन्तु 
आज पीच सितारा होटल मेँ एक व्यक्ति कम से कम पौच सौ लिटर जल का अपव्यय कर देता 
है । यदह अपव्यय हरमे कौ ले जायेगा, यह विचारणीय वै । 
वायुप्रदूषण का प्रशन 

वायुप्रदूपण के प्रश्न पर भी जैन-आचार्यो का दृष्टिकौण स्पष्ट था। यद्यपि प्राचीन काल मेँ 
वे अनेक साधन, जो आज वायुप्रदूषण के कारण बने है, नहीं धे मात्र अधिक मात्रा भे धूम्र उत्पन्न 
करने वाले व्यवसाय दी थे। धूम्र की अधिक मात्रा न केवल फलदार पेड-पौधों के लिये अपितु 
अन्य प्राणियों ओर मनुष्यों के लिए किस प्रकार हानिकारक है, यह बात वैज्ञानिक गवेषणाओं 
ओर अनुभवो से सिद्ध हो गवी है। जेन आचार्यो ने उपासकदशासूत्र म जेन गृहस्थं के लिये 
स्पष्टतः उन व्यवसायं का निषिध किया है, जिनमे अधिक मात्रा मे धूम उत्पन्न होकर वातावरण 
को प्रदूषित करता हो । वायुप्रदूषण का एक कारण फलों आदि को सडाकर उनसे शराब आदि 
मादक पदार्थं बनाने का व्यवसाय भी है । जिसका जैन गृहस्थ के लिए निषेध है । वायुप्रदूषण को 
रोकने ओर प्रदूषित वायु, सूक्ष्म कीटाणुओं एवं रजकण से बचने के लिये जनों भे मुख वस्त्रिका 
बौधे या रखने की जो परम्परा है, वह इस तथ्य का प्रमाण दै कि जैन आचार्यं इस सम्बन्ध में 
कितने सजग थे कि प्रदूषित वायु ओर कीटाणु शरीर मे मुख एवं नासिका के माध्यम से प्रवेश न 
करं ओर हमारा दूषितं श्वास वायुप्रदूषण न करे । 


पर्यावरण के प्रदूषण मँ आज धुप्र ह्योडने वाले वाहर्नो का प्रयोग भी एक प्रमुख कारण है । 
यद्यपि वैानिक प्रगति के इस युग मे यह बात हास्यास्पद लगेगी, कि हम पुनः बैलगाड़ी की 
दिशा मेँ लौट जाये, किन्तु यदि वातावरण को प्रदूषण से मुक्त रखना है तो हरमे हमारे नगरों 
ओर सड़कों को इस ध्र प्रदूषण से मुक्त रखने का प्रयास करना होगा । जैन मुनि के लिये 
आज भी जो पदयात्रा करने ओर कोई भी वाहन प्रयोग नर्हीं करने का नियम है वल चाहे 
हास्यास्पद लो, किन्तु पर्यावरण को प्रदूषण से बचाने ओर मानव स्वास्य की दृष्टि से वह 
कितना उपयोगी दै, इसे इ्युखलाया नहीं जा सकता ! आज की हमारी उपभोक्ता संरकृति मे हम 
एकं ओर एक फर्लाग भी जाना हो तो वाहन की उपक्षा रखते है तो दूसरी ओर उाक्टरों के 
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निर्देश पर प्रतिदिन पौच-सात कि.मी. टहलते भी दै। यह कैसी आत्मप्रवं्ना ठै, एक ओर 
समय की बचत के नाम्‌ पर वाहनों का प्रयोग करना तो दूसरी ओर प्रातः कालीन एवं 
सायंकालीन भरमणों मे अपने समय का अपव्यय करना । यदि मनुष्य मध्यम आकार के शहरों तक 
अपने दैनान्दिन कार्यो मेँ वाहन का प्रयोग न करं तो उससे दोहरा लाम हो । एक ओर ईधन एवं 
तत्सम्बन्धी खर्च बचे, तो दूसरी ओर पर्यावरण प्रदूषण से बचे! साय ही उसका स्वास्थ भी 
अनुकूल रहेगा । प्रकृति की ओर लौटने की बात आज चाहे परम्परावादी लगती हो, किन्तु एक 
दिन एेसा आयेगा जब यह मानव अस्तित्व की एक अनिवार्यता होगी । आज भी यूएस ए जैसे 
विकसित देशों मे यह प्रवृत्ति प्ररिम्भ हो गयी है । 


वनस्पति जगत्‌ ओर पर्यावरण 


आचारांगसूत्र मे. वानस्पतिक जीवन की प्राणीय जीवन से तुलना करते हुए कहा गया दै कि 
जिस प्रकार दम जीवन युक्त है ओर अनुकूल-प्रतिकूल, सुख-दुःखात्दि विविध संवेदनाओं की 
अनुभूति करते है, उसी प्रकार से वनस्पति जगत्‌ आदि को भी अनुभूति होती है ।6 किन्तु जिस 
प्रकार एक अधा, पंगु, मूक एवं बधिर व्यक्ति पीडा का अनुभव करते हुर भी उसे अभिव्यक्त 
नहीं कर पाता है, उसी प्रकार वनस्पति आदि अन्य जीव-निकाय भी पीडा का अनुभव तो करते 
ठै किन्तु उसे व्यक्त करने मेँ समर्थं नहीं दोते । अतः व्यक्ति का प्रथम कर्त्तव्य यही है कि वह 
उनकी हिंसा एवं उनके अनावश्यक दुरुपयोग से बचे । जिस प्रकार हमें अपना जीवन-जीने का 
अधिकार दै उसी प्रकार उन्हे भी अपना जीवन-जीने का अधिकार दै । अतः जीवन जौ कीं 
` भी ओर जिस किसी भी स्प मे हो उनका सम्मान करना हमारा कर्त्तव्य दै । प्रकृति की दृष्टि मे 
एक पौधे का जीवन भी उतना ही मूल्यवान है, जितना एकं मनुष्य का । पेड पौधे पर्यावरण को 
प्रदूषण से मुक्त करने मेँ जितने सहायक है, उतना मनुष्य नहीं है, वह तो पर्यावरण को प्रदूषित 
ही करता है । वृक्षो एवं वनो के संरक्षण तथा वनस्पति के दुरुपयोग से बचने के सम्बन्धमें भी 
प्राचीन जैन साहित्य मेँ अनेक निर्देश है । जैन परम्परा मे मुनि के लिए तो हरित-वनस्यति को 
तोडने व काटने की बात तो दूर उसे स्पर्शं करने का भी निषेध था । गृहस्य उपासक के लिय भी 
हरित वनस्पति के उपयोग को वथा शक्ति सीमित करने का निर्देश है । आज भी पर्व-तिधियो मँ 
हरित-वनस्पति नहीं खाने के नियम का पालन्‌ अनेक जैन गृहस्य करते है । कंद ओर मूल का 
भक्षण जैन-गृदस्थ के लिए निषिद्ध ही दै । इसके पी यह तध्व रहा कि यदि मनुष्य जहो का ही 
भक्षण करेगा तो पौधों का अस्पतित्त्व ही खतरे मेँ हो जायेगा ओर उनका जीवन समाप्त हो 
जायेगा । इसी प्रकार से उस पेड को जिसका तना मनुष्य की बर्हो मेँ न आ सकता हो, काटना 
मनुष्य की हत्या के बराबर दोष माना गया है । गृहस्य उपासक के लिए जिन पन्द्रह निषिद्ध 
व्यवसायों का उल्लेख है उसमे वनो को काटना भी निषिद्ध है ।। आचारांग मँ वनस्पति के शरीर 
की मानव शरीर से तुलना करके यही बतलाया गया है कि वनस्पति की हिंसा भी प्राणी हिंसा 
के समान है । हरी प्रकार वनौ म॑ आग लगाना, यनां कौ काटना आदि को गृहस्थ के लिए सबसे 
बडा पाप ( महारम्भ ) माना गया है, क्योकि उसमे न केवल वनस्यति की हिंसा होती दै, अपितु 
अन्य वन्य जीवों की भी र्दिसा होती है ओर पर्यावरण प्रदूषित होता है । क्योकि वन वर्षा ओर 
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पर्यावरण को प्रदूपण से मुक्त रखने के अनुपम साघन ठै । 
कीटनाशक का प्रयोग 


आज खेती मँ जो रासायनिक उर्वरकों ओर कीटनाशक दवाओं का उपयोग बढता जा रहा 
दै वह भी हमारे भोजन मँ होने वाले प्रदूषण का कारण दै । जैन परम्परा मेँ गृदस्य-उपासकं के 
लिए खेती की अनुमति तो है, किन्तु किसी भी स्थिति मेँ कीटनाशक दवाओं का उपयोग करने 
की अनुमति नहीं है, क्योकि उससे छोटे-छोटे जीवों की उद्देश्य पूर्ण हिसा होती दै, जो उसके 
लिए निषिद्ध दै। इसी प्रकार गृहस्य के लिए निषिद्ध पन्द्रह व्यवसायों मेँ विशैले पदार्थ का 
व्यवसाय भी वर्जित है 6 अतः वह न तो कीटनाशक दवाओं का प्रयोग कर सकता है ओर न 
ही उनका क्रय-विक्रय कर सकता है । महाराष्ट के एक जैन किसान ने प्राकृतिक पत्तो, गोबर 
आदि की खाद से तथा कीटनाशकों के उपयोग बिना ही अपने खतो में रिकाई उत्पादन करके 
सिद्र कर दिया दै कि रासायनिक उर्वरकोँ के उपयोग न तो आवश्यक है ओर न ही रवीह्नीय, 
क्योकि इससे न केवल पर्यावरण का संतुलन भंग होता है ओर वह प्रदूषित होता दै, अपितु 
रमारे खाद्यान्न भी विपयुक्त बनते है जो हमारे स्वारथ्य के लिये हानिकर होते है । 
रात्रिभोजन निपेध्र ओर प्रदूषणमुक्तता 

इसी प्रकार जैन परम्परा भे जो रात्रिभोजन निषेध की मान्यता है9, वह भी प्रदूपण मुक्तता 
की दृष्टि से एक वैज्ञानिक मान्यता ठै, जिससे प्रदूषित आहार शरीर में नहीं पहुंचता ओर 
स्वास्थ्य की रक्षा होती दै । सूर्यं के प्रकाश मे जो भोजन पकाया ओर खाया जाता है वह जितना 
प्रदूषण मुक्त एवं स्वास्थ्य-वर्द्रक दोता है, उतना रात्रि के अंधकार या कृत्रिम प्रकाश में पकाया 
गया भोजन नहीं होता दै । यह तथ्य न केवल मनो-कल्पना दै, बल्कि एक वैलानिकं सत्य है। 
जनों ने रात्रिभोजन-निषेध के माध्यम से पर्यावरण ओर मानवीय स्वास्थ्य दोनों के संरक्षण का 
प्रयत्न किया है 1 दिन म भोजन पकाना ओर खाना उसे प्रदूषण से मुक्त रखना है, क्योकि रात्रि 
मै एवं कृत्रिम प्रकाश मेँ भोजन मे विषाक्त सूक्ष्म प्राणियों के गिरने की सम्भावना प्रबल होती दै, 
पुनः देर रात मँ किये गये भोजन का परिपाक भी सम्यक्‌ स्पेण नहीं होता दै । 


शिकार ओर मांसाहार 


आज जो पर्यावरण का संकट बढता जा रहा है उसमे वन्य-जीवों ओर जलीय- जीवों का 
शिकार भी एक कारण है। आज जलीय जीवों की हिसा के कारण जल मेँ प्रदूषण बढता है। 
यह तथ्य सुस्पष्ट है कि महलि्यौ आदि जलीय-जीवों का शिकार जल-प्रदूषण का कारण बनता 
जा रहा है। इसी प्रकार कीट-पतंग एवं वन्य-जीव भी पर्यावरण के सन्तुलन का बहुत बड़ा 
आधार है । आज एक ओर वनँ के कट जाने से उनके संरक्षण के क्षत्र समाप्त होते जा रहे है, 
वहीं दूसरी ओर फर, चमे, मांस आदि के लिए वन्य-जीरवोँ का शिकार बढ़ता जा रा है । 
जैन परम्परा म कोई व्यक्ति तभी प्रवेश पा सकता है जवकि वह शिकार व मौसाहार नहीं करने 
काव्रत लेता है। शिकार व मौसाहार नहीं करना जैन गृहस्य धर्म मे प्रवेश की प्रथम शर्त दै। 
मत्स्य, भमौस, अण्डे एवं शढद का न्पिघध कर जैन आचार्या ने जीवों के संरक्षणकेलिपमभी 
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प्राचीन काल से ही महत्त्वपूर्ण प्रयत्न कयि है 
रासायनिक शस्त्रं का प्रयोग 


आज विश्व मेँ आणविक एवं रासायनिक शस्त्रो मे वृद्धि हो रही है ओर उनके परीक्षणं 
तथा युद्ध मेँ उनके प्रयोगं के माध्यम से भी पर्यावरण मँ असंतुलन उत्पन्न होता है तधा वह 
 प्रदूपित होता दै। इनका प्रयोग न केवल मानवजाति के लिप, अपितु समस्त प्राणि-जाति के 
अस्तित्व के लिए खतरा है। आज शस्त्रो की इस अंधी दौड मे हम न केवल मानवता की, 
अपितु इस पृथ्वी पर प्राणी-जगतत्‌ की अन्त्येष्ठि देतु चिता तैयार कर रहे है । भगवान महावीर 
ने इस सत्य को पहले ही समड् लिया था कि यह दौड मानवता की सर्व विनाशक होगी । 
आचारांग मँ उन्होने कहा -- “अत्थि सत्यं परेणपरं-नत्थि असत्यं परेणपरं 10 अर्थात्‌ शत्रं मं 
एक से बढ़कर एक हो सकते है, किन्तु अशस्त्र ( अर्हिसा) से बढ़कर कुठ नहीं है। 
निःशरन्रीकरण का यह आदेश आज कितना सार्थक दै यह वतलाना आवश्यक नहीं रै । यदि ठँ 
मानवता के अस्ततित्त्व की चिन्ता है तो पर्यावरण के सन्तुलन का ध्यान रखना होगा एवं 
आणविक तथा रासायनिक शरस्त्रो के प्रयोग पर प्रतिबन्ध लगाना होगा । 


हरा प्रकार हम देखते द कि जैनधर्म मे पर्यावरण के संरक्षण के लिर पर्याप्त स्प से निर्देश 
उपलब्ध है । उसकी दृष्टि म प्राकृतिक साधनों, असीम दहन जिनमें ब्डी मात्रा मे भू-खनन, 
जल-अवशोपण, वायुप्रदूपण, वनो के काटने आदि के कार्य होते दै, वे महारम्भ की कोटि मेँ अते 
है, जिसको जैनधर्म म नरक-गति का कारण बताया गया है । जैनधर्म का संदेश है प्रकृति एवं 
प्राणियों का विनाश करके नहीं, अपितु उनका सहयोगी बनकर जीवन-जीना ही मनुष्य का 
कर्त्तव्य है । प्रकृति विजय के नाम पर हमने जो प्रकृति के साथ अन्याय किया है, उसका दण्ड 
हमारी सन्तानं को न भुगतना पडे इसलिए आवश्यक टै कि टम न केवल वन्य प्राणियों 
पेड-पीौधो, अपितु जल, प्राणवायु, जीवन-ऊर्जा (अग्नि) ओर जीवन अधिष्ठान ( पृथ्वी ) के 
साथ भी सहयोगी बनकर जीवन जीना सीखे, उनके संहारक बनकर नही, क्योकि उनका संहार 
प्रकारान्तर से अपना ही संहार दै। 


जैन आचार्यो की पर्यावरण के प्रति विशेष स्प से वनस्पति जगत के प्रति कितनी सजगता 
रही है, इसका पता इस तथ्य से चलता है कि उन्होने अपने प्रत्येक तीर्थकर के साय एक 
चैत्य-वृक्ष को जोड़ दिया ओर इस प्रकार वे चैत्य-वृक्ष भी जनों के लिए प्रतीकं स्प पूज्य बन 
गये । समवायांगसूत्र के अनुसार तीर्थकरों के चैत्यवृशो की सूची इस प्रकार है।1 -- 


1. क्रषभ -- न्यग्रो ( वट ) 7. सुपार्श्व -- शिरीष 
2. अजित -- सप्तपर्ण 8. चन्द्रप्रभ -- नागवृक्ष 
3. संभव -- शाल 9. पुष्पदन्त -- माली 
4. अभिनन्दन -- प्रियाल 10. शीतल -- पिलंखुवृक्ष 
5. सुमति -- प्रियंगु 11. श्रयान्स -- तिन्दुक 
6. 


पदूमप्रभ -- छत्राह 12. वासुपूज्य -- पाटल 
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13. विमल -- जम्बु - 19. मल्ली -- अशोक 

14. अनन्त -- अश्वत्थ ( पीपल ) 20. मुनिसुव्रत -- चम्पक 

15. धर्म -- दधिपर्णं 21. नमि -- बकुल 

16. शान्ति -- नन्दीवृक्ष 22. नेमि -- वेत्रसवृक्ष 

17. कुन्धु -- तिलक 23. पार्श्व -- धातकीदुक्च 

18. अर -- आपवृक्ष 24. महावीर ( वर्धमान ) -- शालवृक्ष 


हस प्रकार हम यह भी देखते है कि जैन परम्परा के अनुसार प्रत्येक तीर्थकर ज्ञान प्राप्ति 
के पश्चात्‌ अशोक वृक्ष की श्चाया मे बैठकर ही अपना उपदेश देते दै हससे भी उनकी प्रकृति 
ओर पर्यावरण के प्रति सजगता प्रगट होती है । प्राचीनकाल मँ जैन मुनिरयो को वनों म ही रहने 
का निर्देश था, फलतः वे प्रकृति के अति निकट होते ये । कालान्तर जब कुष्ठ जैन मुनि चैत्यो या 
बस्तियों मे रहने सगे तो उनके दो विभाग हो ग्ये -- 


1. चैत्यवासी 2. वनवासी 


किन्तु इसमे भी चैत्यवासी की उपेक्षा वनवासी मुनि टी अधिक आदरणीय बने। उजैन 
परम्परा मेँ वनवास को सदैव ही आदर की दृष्टि से देखा गया । 


इसीप्रकार हम यह भी है कि जैन तीर्थकर प्रतिमाओं को एक-दूसरे से पृथक्‌ करने के 
लिए जिन प्रतीक चिन्डों ( लां््नो ) को प्रयोग किया गया वै उनम भी वन्य जीवों या जल-जीवों 
को ही प्राथमिकता मिली है। यथा -- 


तीर्थकर -- लांछन विमल -- वराह 
षभ -- वैल अनन्त -- श्येनपक्षी 
अजित -- गज अनन्त -- रीह्य 
सम्भव -- अश्व शान्तिनाथ -- मृग 
अभिनन्दन -- कपि कुं -- छग 
सुमतिना -- क्रौच सुद्रत -- कर्भ 
पुष्पदंत -- मकर पा्वनाथ -- सर्प 
वासुपूज्य -- महिष महावीर -- सिह 


इन सभी तर्यो से यह फलित है कि जैन आचार्य प्रकृति ओर पर्यावरण के प्रति सजग रहे 
दै तया उनके व्रा प्रतिपादित आचार सम्बन्धी विधिनिषेध पर्यावरण को प्रदूषण मुक्त रखने मे 
पर्याप्त स्प से सहायक बै । 


> 


सन्दर्भ 


तं परिण्णाय मेहावी णेव संय छ्ज्जीव-णिकाय-सत्यं समारभेज्जा, 
णेवण्णेर्हि छज्जीव-णिकाय-सत्यं समारभावेज्जा, णेवण्णे 
छज्जीव-णिकाय-सत्यं समारभते समणुजाणेज्जा । 

- आयारो, आर्य तुलसी, १८१७६ 
से बेमि -- संति पाणा उदय-निस्सिया जीवा अणेगा । 

` ~ आयारो, आचार्यं तुलसी, 1/54 

देखिये -- आयारो, द्वितीय उद्देशक से सप्तम उद्देशक तक 
परस्परोपग्रदो जीवानाम्‌, तत्वार्थसूत्र, उमास्वाति, 5^21 
तुमंसि नाम सच्येव जं तत्वं ति मन्नसि, 
तुम॑सि नाम सच्येव जं "अज्जवेयव्वं ति मन्नसि, 
तुमंसि नाम सच्येव जं "परितावेयव्वं ति मन्नसि, 
तुमंसि नाम सच्येव ज॑ 'परिघेतव्वं ति मन्नसि, 
तुमंसि नाम सच्येव जं 'उद्दवेयव्वं' ति मन्नसि। 


- आयारो, 5८/19 

वणस्सहजीवाणं माणुस्सेण तुलणा पदं 

से बेमि -- इमंपि जाइधम्मयं, एयंपि जाइधम्मयं। 
इमंपि बुदिठधम्मयं,एवंपि बुदिठधम्मयं । 


इमंपि चित्तमंतयं, एयंपि चित्तमंतयं। 

इमंपि छलनं मभिलाति, एयंपि दिन्नं मिलाति। 

इमंपि आहारगं, एयंपि आहारं । 

इमंपि अणिच्चयं, एयंपि अणिच्चयं । 

हमंपि असासयं, एयंपि असासयं। 

इमंपि चयावचडयं, एवंपि चयावचइयं । 

इमंपि विपरिणामधम्मयं, एयंपि विपिरिणामधम्मयं । 

~ आयारो, सं. आचार्य तुलसी, 1⁄/32 

तं जहा -- शगालकम्मे, वणकम्मे, साहीकम्मे, भादीकम्मे, फोडीकम्मे, दंतवाणिज्जे, 
लक्खावाणिज्ञे, रसवाणिज्जे, विसवाणिञ्जे, केसवाणिज्जे, जंतपीलणकम्मे, 
निल्संह्ृणकम्मे, दवगगिदावणया, सरदहतलायसोसणया, असर्ईजणपोसणया । । 

~ उपासकदशासूत्र, स॑. मधुकर मुनि, 1⁄5 





वही, 1/5 
से वारिया हत्यि सरायभत्तं 1 


~ सूत्रकृतांगसूत्र, मधुकरमुनि, 1⁄6/379 


. समवायांगसूत्र, मधुकरमुनि, परिशिष्ट 646 - 


जेनघर्म ओर सामाजिक समता 


( वर्णं एवं जाति व्यवस्था के विशेष सन्दर्भ मे) 
- श्रो सागरमल जैन 


मानव॒ समाज मे स्त्री-पुरूष, सुन्दर-असुन्दर, वबुद्धिमान~मूर्ख, आर्व-अनारय, 
कुलीन-अकुलीन, स्पर््य-अस्परश्व, धनी-निर्धन आदि के भेद प्राचीनकाल से ही पाये जते हं । 
इनमें कु भेद तो नैसर्गिक टै ओर वृष मानव सृजित । ये मानव सृजित भेद ही सामाजिक 
विषमता के कारण है । यह सत्य है कि सभी मनुष्य, सभी बातों मे एक दूसरे से समान नहीं 
होते, उनमें रुप-सौन्दर्य, धन-सम्पदा, बैद्धिक-विकास, कार्य-क्षमता, व्यवसायिक~योग्यता आदि 
के दृष्टि से विषमता या तरतमता होती है । किन्तु इन विषमताओं या तरतमताओं के आधार पर 
अथवा मानव समाज के किसी व्यक्ति विशेष को वर्ग-विशेष मे जन्म लेने के आधार पर निम्न, 
पतित्‌, दलित या अस्पपर्श्य मान लेना उचित नीं दै । यह सत्य है कि मनुष्यों मँ विविध दृष्टियों 
से विभिन्नता या तरतमता पायी जाती ठै ओर वट सदैव बनी भी रेगी, किन्तु इसे मानव 
समाज मेँ वर्ग- भेद या वर्ण-मेद का आधार नहीं माना जा मकता, क्वोकि पक ही पिताके दो 
पुत्र म एेसी मिन्नता या तरतमता देखने मँ आती दै । हम यह भी देखते दै कि जो व्यक्ति गरीब 
होता है, वही कालक्रम मे धनवान या सम्पत्तिशाली हो जाता ै। एक मूर्ख पिता का पुत्र भी 
बुद्धिमान अथवा प्राज्ञ ठो सकता है! एक पिता के दो पुत्र म एक बुद्धिमान तो दूसरा मूर्खं अथवा 
एक सुन्दर तो दूसरा कुरुप हो सकता दै! अतः इस प्रकार की तरतमताओं के आधार पर 
मनुष्यों को सदैव के लिए मात्र जन्मना आधार पर विभिन्न वर्गो या वर्णो मे बीट कर नहीं रखा 
जा सकता है । चटि वह धनोपार्जन हेतु चयनित विभिन्न व्यावसायिक क्षत्र हो, चाहे कला, विदा 
अथवा साधना के क्षत्र हो, हम मानव समाज के किसी एक र्ग विशेष को जन्मना आधार पर 
उसका ठेकेदार नहीं मान सकते दै । यह सत्य है कि नैसर्गिक-योग्यताओं एवं कार्यो के आधार 
पर मानव समाज मे सदैव ही वर्गमेद या वभेद बने रहेगे, फिर भी उनका आधार वर्ग या जाति 
विशेष मेँ जन्म न होकर व्यविति की अपनी स्वाभाविक योग्यता के आधार पर अपनये ग्वे 
व्यवसाय या कार्य होगे । व्यवसाय या कर्म के सभी कित्र सभी व्यक्तियों के लिए समान स्पसे 
खुले होने चादिए ओर किसी भी वर्गं विशेष मेँ जन्मे व्यक्ति को भी किमी भी क्षत्र विशेष मे 
प्रवेश पाने के अधिकार से वचित नहीं किया जाना चाहिये -- यही सामाजिक समता का 
आधार दै । यह सत्य है मानव समाज मे सदैव ही कद्ध शासक या अधिकारी ओर कुष्ठ शासित 
या कर्मचारी होगे, किन्तु यह अधिकार कभी मान्य नहीं हो सकता कि अधिकारी का अयोग्य पुत्र 
शासक ओर कर्मचारी या शासित का योग्य पुत्र शायित ही बना रदे । सामाजिक समता का 
तात्पर्य यह नहीं है कि मानव समाज मै कोई भिन्नता या तरतमता दी नहीं हो । उसका तात्पर्यं दै 
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मानव समाज के सभी सदस्यों को विकास के समान अवसर उपलब्ध हो तथा प्रत्येक व्यित 
अपनी क्षमता ओर योग्यता के आधार पर अपना कार्यं क्षत्र निर्धारित कर सके । इस सामाजिक 
समता के सन्दर्भ मे जौ तक जैन आचार्यो के चिन्तन का प्रश्न है, उन्होनि मानव मँ स्वाभाविक ~ 
योग्यता जन्य अधवा पूर्वं कर्म-संस्कार जन्य तरतमता को स्वीकारते हुए भी यह माना है कि 
चाहे विद्या का क्षत्र हो, चाहे व्यवसाय या साधना का उसमें प्रवेश का द्र सभी के लिए बिना 
मेद-भाव के खुले रहना चाहिए । जेन धर्म स्पष्ट स्प से इस बात को मानता ठै कि किसी जाति 
या वर्ण-विशेष मेँ जन्म लेने से कोई व्यक्ति श्रेष्ठ या दीन नहीं होता । उसे जो हीन या भ्रष्ठ 
बनाता है, वह है उसका अपना पुरुषार्थ, उसकी अपनी साधना, सदाचार ओर कर्म। हम जैनों 
के इसी दृष्टिकोण को अग्निम पृष्टों मे सप्रमाण प्रस्तुत करने का प्रयत्न करेगे । 


जन्मना वर्ण-व्यवस्था एक असमीचीन अवधारणा 


जैन आचार्य श्रुति के इस कथन को स्वीकार नहीं करते है कि ब्राह्मणों की उत्पत्ति ब्रह्मा 
के मुख से, श्षत्रिय की बाहु से, वैश्यो की जंघा से ओर शुद्र की पैरों से हूरह दे । चूंकि मुख भ्रष्ठ 
अंग ईै,अतः इन समे ब्राहमण ही श्रेष्ठ दै ।। ब्रह्मा के शरीर के विभिन्न अंगों से जन्म के 
आधार पर ब्राहमण, क्षत्रिय, वैश्य एवं शूद्र एेसी वर्ण-व्यवस्था जैन चिन्तको को स्वीकार नहीं 
है । उनका कना है कि सभी मनुष्य स््री-योनि से ही उत्पन्न होते है । अतः सभी समान है 2 
पुनः इन अंगों म से किसी को प्रेष्ठ एवं उत्तम ओर किसीशरेनिकृष्ट या हीन मानकर 
वर्ण-व्यवस्था में भरष्ठता एवं हीनता का विधान नहीं किया जा सकता है, क्योकि शरीर के सभी 
अंग समान महत्त्व के है । इसी प्रकार शारीरिक वर्णो की भिन्नता के आधार पर किया गया 
ब्राहमण आदि जातियों का वर्गाकरण भी जैनों को मान्य नहीं है । 


आचार्य जटासिह नन्दि ने अपने वरांग-चरित में इस बात का विस्तार से विवेचन किया हे 
कि शारीरिक विभिन्नताओं या वर्णो के आधार पर किया जाने वाला जाति सम्बन्धी वर्गीकरण 
मात्र पशु-पक्षी आदि के विषय मेँ ही सत्य हो सकता है, मनुष्यों के सन्दर्भ मे नहीं । वनस्पति 
एवं पशु-पक्षी आदि मेँ जाति का विचार सम्भव दै, किन्तु मनुष्य के विपय मे यह विचार संभव 
नहीं है, क्योकि सभी मनुष्य समान है । मनुष्यों की एक ही जाति दै। न तो सभी ब्राहमण शुभ्र 
वर्ण के होते है, न सभी क्षत्रिय रक्त वर्ण, न सभी वैश्य पीत वर्णं के ओर न समी शूद्र कृष्ण वर्णं 
के होते है । अतः जन्म के आधार पर जाति व वर्णं का निश्चय सम्भव नहीं है ।3 


समाज म ऊँच्-नीच का आधार किसी वर्णं विशेष या जाति विशेष मेँ जन्म लेना नहीं माना 
जा सकता। न केवल जेन परम्परा, अपितु हिन्दू परम्परा म भी अनेक उदाहरण है जहौ निम्न 
वर्णो से उत्पन्न व्यक्ति भी अपनी प्रतिभा ओर आचार के आधार पर भ्रष्ठ कलाये । ब्राहमणो 
की श्रेष्ठता पर प्रश्न चिन्ह लगते हुए वंराग-चरित+ म जटासिह नन्दि कहते है कि "जो 
ब्राहमण स्वयं राजा की कृपा के आकांक्षी दै ओर उनके व्ररा अनुशासित हकर उनके अनुग्रह 
की अपेक्षा रखते है, ेसे दीन ब्राहमण नृपो ( धत्रियों ) से कैसे भ्रष्ठ कटे जा सकते है द्विज 
्रहमा के मुख से निर्गत हुए अतः भ्रष्ठ है -- यह वचन केवल अपने स्वार्थो क पूर्तिं के लिए 
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कहा गया है । ब्राहमण प्रतिदिन राजाओं की स्तुति करते है ओर उनके लिए स्वस्ति पाठ एवं 
आन्ति पाठ करते दै, लेकिन वह सब भी धन की आशा से ही किया जाता है,अतः एेसे ब्राहमण 
आप्तकाम नहीं माने जा सकते है । फलतः इनका अपनी श्रष्ठता का दावा मिध्या है । जिस 
प्रकार नट रंगशाला मेँ कार्य स्थिति के अनुरुप विचित्र वेशभूषा को धारण करता है उसी प्रकार 
यह जीव भी संसार सपी रंगमंच पर कर्मो के अनुसार भिन्न-मिन्न स्पों को प्राप्त होता दै । 
तत्त्वतः आत्मा न ब्राहमण दै, न श्षत्रिय, न वैश्य ओर न शूद्र ही । वह तो अपने ही पूर्व कर्मो के 
वश में होकर संसार मे विभिन्न स्पों भे जन्म ग्रहण करता दै । यदि शरीर के आधार पर ही 
किसी को ब्राहमण, त्रिय कहा जाय, तो यह भी उचित नहीं है । विज्ञ-जन देह को नही, सान 
( योग्यता ) को ही ब्रहम कहते दै । अतः निकृष्ट कला जाने वाला शूद्र भी चान या प्रलला-क्षमता 
के आघार पर वेदाध्ययन करने का पात्र हो सकता दै । विद्या, आचरण एवं सदगुण से रहित 
व्यक्ति जाति विशेष मे जन्म लेने मात्र से ब्राहमण नहीं हो जाता, अपितु अपने चान, सद्गुण 
आदि से युक्त होकर ही ब्राहमण होता टै । व्यास, वशिष्ठ, कमठ, कंठ, द्रोण, पाराशर आदि 
अपने जन्म के आधार पर नही, अपितु अपने सदाचरण एवं तपस्या से ही ब्राहमणत्व को प्राप्त 
हुए थे। अतः ब्राहुमणत्व आदि सदाचार ओर कर्त्तव्यशीलता पर आधारित ठै -- जन्म पर 
नहीं । 
सच्चा ब्राहमण कौन ? 


जैन परम्परा ने सदाचरण को ही मानवीय जीवन मे उच्चता ओर निम्नता का प्रतिमान 
माना दै । उत्तराध्ययन सूत्र के पच्चीसवें अध्याय एवं धम्मापद के ब्राहमण वर्गं नामक अध्याय मे 
सच्या ब्राहमण कौन दै, इसका विस्तार से विवेचन उपलब्ध दै । विस्तार भय से उसकी समग्र 
चर्चा मे न जाकर केवल कुष्ठ गाधाओं को प्रस्तुत कर ही विराम लगे । उसमे कहा गया टै कि 
"जिसे लोक में कुशल पुरुषों ने ब्राहमण कहा है, जो अग्नि के समान सदा पूज्यनीय है ओर जो 
प्रियजनों के आने पर आसक्त नहीं होता ओर न उनके जाने पर शोक करता है। जो सदा 
आर्य-क्चन मँ रमण करता है, उसे ब्राहमण कहते है ।" 


कसौटी पर कसे हुए ओर अग्नि के द्रारा दग्धमल दूए, शुद्ध किय गए जात स्प सोने की 
तरह जो विशुद्ध है, जो राग द्रेष ओर भय से मुक्त है, तथा जो तपस्वी ठै, कृश है, दान्त दै, 
जिसका मांस ओर रक्त अपचित (कम) हो गया दै; जे सुव्रत दै, शांत दै, उस ही ब्राहमण 
कहा जाता है। “ 


“जो त्रस ओर स्थावर जीवों को सम्यक्‌ प्रकार से जानकर उनकी मन, वन ओर काया से 
हिसा नदीं करता है, जो क्रोध, हास्य, लोभ अथवा भय से दयूठ नही बोलता, जो सचित्त या 
अचित्त, थाडा या अधिक अदत्त नहीं लेता दै, जो देव, मनुष्य ओर तिर्वच सम्बन्धी मेथुन का 
मन, वन ओर शरीर से सेवन नहीं करता है, जिस प्रकार जल मे उत्पन्न दुआ कमल जल से 
लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार जो कामभोगं से अलिप्त रहता है, उसे म ब्राहमण कहते हे । ” 


इयीप्रकार ज रसादि मेँ सोलुप नहीं है, जो निर्दोष भिक्षा से जीवन का निर्वाह करता है, 
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जो गृह त्यागी दै, जो अंकिचन ई, पूर्वलातिजनों एवं बन्धु- बान्धवो मँ आसक्त नहीं रहता है 
उसे ही ब्राहमण कहते हे। 


घम्मपद मेँ भी कला गया ढै कि "जैसे कमल पत्र पर पानी होता है, जैसे आरे की नोक 
पर सरसों का दाना होता है, वैसे ही जो कामों में लिप्त नदीं होता, जिसने अपने दुःखों के क्षय 
को यहीं पर देख सिया है, जिसने जन्म-मरण के भार को उतार दिया है, जो सर्वधा अनासक्त 
दै, जो मेधावी है, स्थितप्रल दै, जो सन्मार्ग तथा कुमार्ग फो जानने मे कुशल है ओर जो निर्वाण 
की उत्तम स्थिति को पय चुका दैः -- उसे ही भँ ब्राहमण कहता हूं '" ° इस प्रकार हम देखते 
है कि जेन एवं बद्र दोनों परम्पराओं ने ही सदाचार के आधार पर ब्राहमणत्व की श्रेष्ठता का 
स्वीकार करते हुए ब्राहमण की एक नई परिभाषा प्रस्तुत की, जो सदाचार ओर सामाजिक 
समता की प्रतिष्ठापक थी। न केवल जेन परम्परा एवं बोद्ध-परम्परा में वरन्‌ महाभारतमें भी 
ब्राहमणत्व की यही परिभाषा हे । जैन परम्परा के उत्तराध्ययनसुत्र,बद्र-परम्परा के धम्मपद 
ओर महाभारत के शान्तिपर्व मे सच्चे ब्राहमण के स्वस्प का जो विवरण मिलता दै, वह न केवल 
वैचारिक साम्यता रखता दै, वरन्‌ उसमें शाब्दिक साम्यता भी अधिक दै, जो कि तुलनात्मक 
अध्ययन की दृष्टि से बहुत महत्त्वपूर्णं है । 


सच्चा ब्राहमण कौन दै ? इस विषय में 'कुमारपाल प्रबोध प्रबन्धं मे मनुस्मृति एवं 
महाभारत से कुछ श्लोक उद्धृत करके यह बताया गया दै किं -- "शील सम्पन्न शूद्र भी 
ब्राहमणत्व को प्राप्त हो जाता है ओर सदाचार रहित ब्राहमण भी शुद्र के समान हो जाता दै। 
` अतः सभी जातियों मेँ चाण्डाल ओर सभी जातियों मे ब्राहमण होते दै । हे अर्जुन ! जो ब्राहमण 
कृषि, वाणिज्य, गोरक्षा एवं राज्य की सेवा करते दै, वे वस्तुतः ब्राहमण नहीं है । जो भी द्विज 
हिंसक, असत्यवादी, चोर्यकर्म मे लिप्त परदार सेवी हैँ । वे सभी पतित ( शुद्र) है । इसके 
विपरीत ब्रह्मचर्य ओर तप से युक्त लौह व स्वर्णं म समान भाव रखने वाले, प्राणियों के 
प्रतिदयावान सभी जाति के व्यक्ति ब्राहमण ही दे । 


सच्चे ब्राहमण के लक्षण बताते हुए कटा गया है -- जो व्यक्ति क्षमाशील आदि गणो से 
युक्त हो, जिसने सभी दण्डो ( परपीडन ) का परित्याग कर दिया है, जो निरामिष-भोजी ठे 
ओर किसी भी प्राणि की हिसा नहीं करता -- यह किसी व्यक्ति के ब्राहमण होने का प्रथम 
लक्षण है । इसी प्रकार जो कभी असत्य नहीं बोलता, मिथ्यावचनों से दूर रहता है -- यह 
ब्राहमण का द्वितीय लक्षण है । पुनः जिसने परद्रव्य का त्याग कर दिया हे तथा जो अदत्त को 
ग्रहण नहीं करता, यह उसके ब्राहमण होने का तृतीय लक्षण है । जो देव, असुर, मनुष्य तथा 
पशुओं के प्रति मेथुन का सेवन नहीं करता -- वह उसके ब्राहमण होने काः चतुर्थ लक्षण दै । 


जिसने कुटुम्ब का वास अर्थात्‌ गृहस्थाश्रम का त्याग कर दिया हो, जो परिग्रह ओर आसक्तिसे . . ` 


रहित है, यह ब्राहमण होने का पंचम लक्षण है । जो इन पच लक्षणो से युक्त है वहीं ब्राहमण है 
द्विज है ओर महान टै, शेष तो शूद्रवत्‌ है । केवट की पुत्री के गर्भं से उत्पन्न व्यास नामक 
महामुनि हुए दै । इसी प्रकर हरिणी के गर्भ से उत्पन्न श्रुग ऋषि, शुनकी के गर्भ से शुक, 
माण्डूकी के गर्भ से माडव्य तधा उर्वशी के गर्भ से उत्पन्न वशिष्ठ महामुनि हुए। न तो इन सभी 
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ऋषियों क माता ब्राहमणी दैः न ये संस्कार से ब्राहमण हुए थे; अपितु ये सभी तप साधना या 
सदाचार से ब्राहमण हुए है । इसलिए ब्राहमण होने मेँ जाति विशेष मेँ जन्म कारण नहीं है, 
अपितु तप या सदाचार ही कारण है ।7" 


कर्मणा वर्ण-व्यवस्था जनों को भी स्वीकार्य 


जैन परम्परा भे वर्णं का आधार जन्म नही, अपितु कर्म माना गया है । जैन विचारणा 
जन्मना जातिवाद्‌ की विरोधी है, किन्तु कर्मणा वर्णव्यवस्था से उसका कोई सैद्धान्तिक विरोध 
नहीं दै । उत्तराध्ययनसूत्र मे कहा गया है कि -- " मनुष्य कर्म से ब्राह्मण, कर्म से क्षत्रिय एवं 
कर्मसेही वैश्य एवं शूद्र होता है। महापुराण में कहा गया है कि जातिनाम कर्म के उदयसेतो 
मनुष्य जाति एक ही है । फिर भी आजीविका भेद से कह चार प्रकार की कही गर्ह हे । व्रतो के 
संस्कार से ब्राहमण, शस्त्रो को धारण करने से क्षत्रिय, न्यायपूर्वक अर्थं का उयार्जन करने से 
वैश्य ओर निम्न श्रेणी की आजीविका का आश्रय सेने से शुद्र के जते है । धन-घान्य आदि 
सम्पत्ति एवं मकान मिल जाने पर गुरु की आचा से अलग से आजीविका अर्जन करने से वर्णं 
की प्राप्ति या वर्णं लाभ होता है { 38८45-46,137 11 इस का तात्पर्यं यही है कि वर्ण या 
जाति सम्बन्धी भेद जन्म पर नी, आजीविका या वृत्ति पर आधारित टै । भारतीय वर्ण 
व्यवस्था के पीघचि एक मनोवै्लानिक आधार रहा है कि वह वैयक्तिक योग्यता अर्थात्‌ स्वभाव के 
आघार पर ही व्यक्ति के सामाजिक दायि्त्वो ( कर्मो ) का निर्धारण करती है । जिससे इकार 
नहीं किया जा सकता हे । 


अपनी स्वाभाविक योग्यता के आधार पर सामाजिक दायित्वं का निर्वाह करने का सर्मथन 
डो राधाकृष्णन्‌ ओर पाश्चात्य विचारक श्री गैरल्ड ह ने भी किया है 110 मानवीय स्वभाव में 
ज्ानात्मकता या जिज्ञासा- वृत्ति, साहस या नेतृत्व-वृत्ति, संग्रहात्मकता ओर शासित होने की 
प्रवृत्ति या सेवा भावना पायी जाती दै । सामान्यतः मनुष्यों मे इन वृत्तयो का समान स्प से 
विकास नहीं होता है । प्रत्येक मनुष्य मे इनमे से किसी एक का प्रधान्य होता है । दूसरी ओर 
सामाजिक दृष्टि से समाज-व्यवस्या मे चार-प्रमुख कार्यं है -- 1. शिक्षण 2. रक्षण 
3. उपार्जन ओर 4. सेवा । अतः यट आवश्यक माना गया है कि व्यक्ति अपने स्वभाव मेँ 
जिस वृत्ति का प्रधान्य हो, उसके अनुसार सामाजिक व्यवस्था मँ अपना कार्य चुने । जिसमें बुद्धि 
नैर्मल्य ओर जिज्ञासावृत्ति हो, वह शिक्षण का कार्य करे, जिसमे साहस ओर नेतृत्व वृत्ति हो 
वह रक्षण का कार्यं करे, जिसमें विनियोग तथा संग्रद-वृत्ति हो वह उपार्जन का कार्यं करे ओर 
जिसमे दैन्यतृत्ति या सेवावृत्ति हो वह सेवा कार्यं करे। इस प्रकार जि्ासा, नेतृत्व, विनियोग 
ओर दैन्य की स्वाभाविक वृत्तियोँ के आघार पर शिक्षण, रक्षण उपार्जन ओर सेवा के 
सामाजिक कार्यो का विभाजन किया गया ओर इसी आधार पर क्रमशः ब्राहमण, त्रिय, वैश्य 
ओर शूद्र ये वर्णं बने । अतः: वर्णं व्यवस्था जन्म पर नही, अपितु स्वभाव ( गुण ) एवं तदनुसार 
कर्म पर आधारित है। 


वास्तव मँ हिन्दू आचार-दर्शन मँ भी वर्ण-व्यवस्या जन्म पर नही, वरन कर्म पर ही 
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आधारित है । गीता में श्री कृष्ण स्पष्ट कहते है कि चातुरवण्य-व्यवस्था का निर्माण गुण ओर 
कर्म के आधार पर ही किया गया दै 111". राधाकृष्णन, इसकी व्याख्या मे लिखते है, ही 
जोर गुण ओर कर्म पर दिया गया दै, जाति ( जन्म ) पर नहीं । हम किस वर्ण के है यह बात 
लिग या जन्म पर निर्भर नहीं है अपितु स्वभाव ओर व्यवसाय द्रा निर्धारित होती दै 112“ 
युधिष्ठिर कहते है, " तत्त्वन्ञानियों की दृष्टि मे केवल आचारण ( सदाचार ) ही जाति का 
निधरिक तत्त्व है । ब्राहमण न जन्म से होता है, न संस्कार से, न कुल से ओर न वेद के 
अध्ययन से, ब्राहमण केवल व्रत (आचरण ) से होता है 1"13 $ 


पराचीनकाल म वर्ण-व्यवस्था कठोर नहीं धी, अपितु लचीली ी। वर्णूपरिवर्तन का 
अधिकार व्यक्ति के अपने दाथ में था, क्योकि आचरण या कर्म के चयन वरा, परिवर्तित हो 
जाता धा। उपनिषदों मेँ वर्णित सत्यकाम जाबाल की कथा इसका उदाहरण है । सत्यकाम 
जाबाल की सत्यवादिता के आधार पर ही उसे ब्राहमण मान लिया गया धा ।14 मनुस्मृति मे भी 
वर्णं परिवर्तन का विधान है, उसमें लिखा टै कि सदाचार के कारण शूद्र ब्राहमण हो जत टै 
ओर दुराचार के कारण ब्राहमण शूद्र हो जाता है । यही बात कषत्रिय ओर वैश्य के सम्बन्ध भ भ्पी 
है ।15 आध्यात्मिक दृष्टि से कोई एक वर्ण दूसरे वर्ण से भ्रष्ठ नदीं दै, क्योकि आध्यात्मिक 
विकास वर्णं पर निर्भर नहीं होता है । व्यक्ति स्वभावानुकूल किसी भी वर्ण के नियत कर्मो का 
सम्पादन करते हुए आध्यात्मिक पूर्णता या सिद्धि को प्राप्त कर सकता दै । 


कोई भी कर्तव्य कर्म-हीन नहीं है 


` - समाज व्यवस्या म अपने कर्त्तव्य के निर्वाह देतु ओर आजीविका के उपार्जन ठेतु व्यक्ति 

को कौन सा व्यवसाय या कर्म चुनना चादिए, यह बात उसकी योग्यता अथवा स्वभाव पर ही 
निर्भर करती है । यदि व्यक्ति अपने गुणों या योग्यताओं के प्रतिकूल व्यवसाय या सामाजिक 
कर्त्तव्य को चुनता है, तोः उसके इस चयन से जही उसके जीवन की सफलता धूमिल होती ठै 
वहीं समाज-व्यवस्था भी अस्त-व्यस्त होती है । आध्यात्मिक भ्रष्ठता इस बात पर निर्भर नहीं 
ठै कि व्यक्ति क्या कर रहा है या किन सामाजिक कर्त्तव्यो का पालन कर रहा है, वरन्‌ इस 
बात पर निर्भर है कि वह उनका पालन किस निष्ठा ओर योग्यता के साथ कर रहा है । यदि 
एक शूद्र अपने कर्त्तव्यो का पालन पूर्णं निष्ठा ओर कुशलता से करता है,तो वह अनैष्ठिक ओर 
अकुशल ब्राहमण की उपेक्षा आध्यात्मिक दुष्टि से भ्रष्ठ दै । गीता भी स्पष्टतया यह स्वीकार 
करती है कि व्यक्ति सामाजिक दृष्टि से स्वस्थान के निम्नस्तरीय कर्मो का सम्पादन करते हूर 
भी आध्यासिक विकास की दृष्टि से ऊंचाइयों पर पंच सकता दै । विशिष्ट सामाजिक 
कर्त्तव्यो के परिपालन से व्यक्ति भ्रष्ठ या हीन नहीं बन जाता है, उसकी श्रेष्ठता ओर हीनता 
का सम्बन्ध तो उसके सदाचरण एवं आध्यात्मिक विकास से है। दिगम्बर जैन आचार्य 
समन्तभद्र रत्नक^रण्ड श्राव्काचार मँ लिखते दै -- सम्यक्‌- दर्शन से युक्त चाण्डाल शरीर में 
उत्पन्न व्यक्ति भी तीर्थकरों के द्रा ब्राहमण ही कहा गया दै 115 


इसी प्रकार आचार्यं रविपिण भी पद्मचरित मं लिखते दै कि -- कोई भी जाति गर्हित नहीं 
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है वस्तुतः गुण ही कल्याण कारक होते है । जाति से कोई व्यक्ति चाहे चाण्डाल कुल में ही 
उत्पन्न क्यो न हो, व्रत मेँ स्थित होने पर एेसे चाण्डाल को भी तीर्थकरों ने ब्राहमण ही कहा 
दै 117 अतः ब्राहमणत्व जन्म पर नहीं कर्म/ सदाचार पर आधारित दै । 


जैन मुनि चौथमल जी निन्य प्रवचन भाष्य” मं लिखते है कि " एक व्यक्ति दुःशील, 
अज्ञानी व प्रकृति से तमोगुणी होने पर भी अमुक वर्णं मे जन्म के कारण समाज में ऊंचा व 
आदरणीय सम्या जाय व दूसरा व्यक्ति सुशील, जानी व सतोगुणी होने पर भी केवल जन्म के 
कारण नीच व तिररकृतः समदा जाय, यह व्यवरथा समाज घातक ठै ओर मनुष्य की गरिमा व 
विवेकशीलता पर प्रश्न चिन्ह लगाती है । इतना ही नहीं एेसा मानने से न केवल समाज के 
बहुसंख्यक भाग का अपमान होता दै, प्रत्युत सदाचार व सद्गुण का भी अपमान होता है । इस 
व्यवस्था को अगीकार करने से दुराचारी, सदाचारी से ऊपर उठ जाता दै । अन्ञान-लान पर 
विजयी होता है तथा तमोगुण सतोगुण के सामने आदरास्पद बन जाता है । यह एेसी स्यति दै जो 
गुण ग्राहक विवेकीजनों को सहय नहीं हो सकती है 115 वास्तविकता तो यह है कि किसी जाति 
विशेष मे जन्म ग्रहण करने का महत्त्व नहीं है, महत्त्व है व्यक्ति के नैतिक सदाचरण ओर 
वासनाओं पर संयम का। जैन विचारणा यह तो स्वीकार करती टै कि लोके व्यवहार या 
आजीविका हेतु प्रत्येक व्यक्ति को रुचि व योग्यता के आघार पर किसी न किसी कार्यं का चयन 
तो करना होगा । यह भी ठीक दै कि विभिन्न प्रकार के व्यवसायों या कार्यो के आधार पर 
सामाजिक वर्गीकरण भी होगा । इस व्यवसायिक या सामाजिक व्यवस्था के क्षेत्र मे होने वाले 
वर्गीकरण में न किसी को भ्रष्ठ, न किसी को हीन कहा जा सकता है । जैनाचार्यो के अनुसार 
मनुष्य या प्राणीव्गं की सेवा का कोई भी कार्यं हीन नहीं है । यदौ तक मल-मूत्र की सफाई करने 
वाला कीं अधिक भ्रष्ठ है । जेन परम्परा मे नन्दिषेणमुनि के सेवाभाव की गौरव गाया लोक- 
विश्रुत दै। जैन परम्परा मे किसी व्यवसाय या कर्म को तभी हीन माना गया है, जब वह 
व्यवसाय या कर्म-हिसक या कूरतापूर्ण कार्यो से युक्त हो । जेनाचार्यो ने जिन जातिर्यो या 
व्यवसायों को हीन कहा टै वे है -- शिकारी, बधिक, चिीमार, मच्छीमार आदि । किसी व्यक्ति 
की भ्रष्ठता का आधार आजीविका हेतु चुना गया व्यवसाय न होकर उसका आध्यात्मिक 
विकास या सद्गुणो का विकास दै । उत्तराध्ययनसूत्रा ° में कहा है किश्याक्षात तप ( साधना ) 
का दीः महत्त्व दिखायी देता दै, जाति का कुष्ठ भी नहीं । चाण्डाल- पुत्र हरकेश मुनि को देखो 
जिनकी प्रभावशाली ऋद्धि है { मानवीय समता जैनधर्म का मुख्य आधार है । उसमे हरकेशीबल 
जैसे चाण्डाल, अर्जुनमाली जैसे मालाकार, पूनिया जैसे धूनिया ओर शकडाल पुत्र जैसे 
कुम्भकार का भी वही स्थान है, जो स्थान उसमें इन्द्रभूति जैसे वेदपाठी ब्राहमण पुत्र, दशा्णभद्र 
एवं भ्रणिक जसे क्षत्रिय नरेश, घन्ना व शानिभद्र जैसे समृद्ध श्रेष्ठी रत्नो का है । 


आत्मदर्शीं साधक जैसे पुण्यवान व्यक्ति को धर्म उपदेश करता दै, वैसे ही तुच्छ ( विपन्न 
दरिद्र) को मी धर्म उपदेश करता ठै।20 सन्मार्ग की साधना मे सभी मानवं को समान 
अधिकार प्राप्त है 4 धनी-निर्धन, राजा-प्रजा ओर ब्राहमण-शृद्र का भेद जेन धर्म को मान्य 
नहीं हे। 
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जैनधर्म में वर्णं एवं जाति व्यवस्था का एेतिहासिक विकासक्रम 

मूलतः जैनधर्म वर्णव्यवस्था एवं जातिव्यवस्या के विरुद्ध खडा हुआ था, किन्तु कालक्रम मे 
बृदत्‌ दिन्द्‌-समाज के प्रभाव से उसमें भी वर्णं एवं जाति सम्बन्धी अवधारणाये प्रविष्ट हो गई । 
जैन परम्परा म जाति ओर वर्णं व्यवस्था के उद्भव एवं एेतिहासिक विकास का विवरण 
सर्वप्रथम आचारांगनिर्ुकिति ( लगभग ईस्वी सन्‌ सरी शती) भे प्राप्त होता है उसके अनुसार 
प्रारम्भ मे मनुष्य जाति एक ही थीं । ऋषभ के द्रारा राज्य॒-व्यवस्या का प्रारम्भ होने पर उसके 
दो विभाग हो गवे -- 1. शासक ‹ स्वामी ) ओर 2. शासित ( सेवक )। उसके पश्चात्‌ शिल्प 
ओर वाणिज्य के विकास के साथ उसके तीन विभाग दुए -- 1. क्षत्रिय ( भासक ), 2. वैश्य 
( कृषक एवं व्यवसायी ) ओर 3. शूद्र ८ सेवक )। उसके पश्चात्‌ श्रावक धर्म की स्थापना होने 
पर अहिसक, सदाचारी ओर धर्मनिष्ठ व्यक्तियों को ब्राहमण ( माहण } कहा गया । इसप्रकार 
` क्रमशः चार वर्णं अस्तित्व मे आये। इन चार वरणो के स्त्री-पुरुषों के समवर्णीय तधा अन्तर्वर्णीयि 
अनुलोम एवं प्रतिलोम संयोगो से सोलहवर्णं बने, जिनमे सातवर्णं ओर नौ अन्तरवर्णं कहलाए । 
सात वर्णं मे समकर्णीय स्त्रीपुरुष के संयोग से चार मूल वर्णं तथा ब्राहमण पुरुष एवं क्षत्रिय स्त्री 
के संयोग से उत्पन्न, कषत्रिय पुरुष ओर वैश्य स्त्री के संयोग से उत्पन्न ओर वैश्य पुरुष ओर शू 
स्त्री के संयोग से उत्पन्न एेसे अनुलोम संयोग से उत्पन्न तीनवर्णं आचारण्ुर्णि ( ईसा की तवी 
शती ) मे इसे स्पष्ट करते हुए बताया गया है कि श्राहमण पुरुष एव ्षत्राणी के संयोग य जो 
सन्तान होती दै वह उत्तम क्षत्रिय, शुद्ध कषत्रिय या संकर क्षत्रिय कही जाती टै, यह पौचवा वर्ण 
है । इसी प्रकार क्षत्रिय पुरुष ओर वैश्य रत्री से उत्न्न सन्तान उत्तम वैश्य, शुद्ध वैश्य या संकर 
वैश्य कही जाती दै, यह हठा वर्णं है तया वैश्य पुरुष एवं शद्र-स्त्री के संयोग से उत्पन्न सन्तान 
शुद्ध शूद्र या संकरशुद्र कटी जाती दै, यद सातवी वर्णं है। पुनः अनुसोम ओर प्रतिलोम 
सम्बन्धो के आधार पर निम्न नौ अन्तर-वर्णं बने । ब्राहमण पुरुष ओर वैश्य रत्री से 'अम्बष्ठ' 
नामक आठरवौ वर्णं उत्पन्न हुआ । क्षत्रिय पुरुप ओर शद्रा स्त्री से “उग्र नामक न्वा वर्ण हुआ 
ब्राहमण पुरुष ओर शूद्रा स्त्री से 'निषाद' नामक दसी वर्ण उत्पन्न हुआ । शूद्र पुरुष ओर वैश्य 
सत्री से अयोगः नामक ग्यारह वर्णं उत्यन्न्‌ हुआ । क्षत्रिय ओर ब्राहमणी से `सूत' नामक 
तेरहरवौ वर्णं हुआ । शूद्र पुरुष ओर क्षत्रिय स्त्री से "शत्रा ( खत्ता ) नामक चौदहवी वर्णं उत्पन्न 
हुआ । वैश्य पुरुष ओर ब्राहमण सत्री के संयोग से वैदेह नामक पन्द्रह वर्णं उत्पनन हुआ ओर 
शूद्र पुरुष तथा ब्राहमण रत्री के से "चाण्डालं नामक सोलहवी वर्ण हुआ । इसके पश्चात्‌. इन 
सोलह वर्णो म परस्पर अनुलोम एवं प्रतिलोम संयोग से अनेक जातिवौ अस्तित्व मे आयीं 121" 


उपरोक्त विवरण में हम यह देखते दै कि जैन धर्म के आचार्यो ने भी कालक्रम मे जाति 
ओर वर्णं की उत्पत्ति के सन्दर्भ म हिन्दू परम्परा की व्यव्स्याओं को अपने ढंग से संशोधित 
कर स्वीकार कर लिया । लगभग सातवी सदी मे दक्षिण भारत में दए आचार्यं जिनसेन ने 
लोकापवाद के भय से तथा जैन धर्म का अस्तित्व ओर सामाजिक सम्मान बनाये रखने के लिए 
हिन्दू वर्णं एवं जातिव्यवस्या को इस प्रकार आत्मसात कर लिया कि इस सम्बन्ध मे जनो का 
जो वैशिष्ट्य था, वह प्रायः समाप्त हो गया । जिनसेन ने सर्वप्रयम यह बताया कि आदि ब्रहुमा 
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ऋषभदेव ने षट्कर्म का उपदेश देने के पश्चात्‌ तीन वर्णो ( कषत्रिय, वैश्य ओर शूद्र) की सृष्टि 

` की । इसी ग्न्य मँ आगे यह भी कहा गया है कि जो क्षत्रिय ओर वैश्य वर्णं की सेवा करते दैवे 
शूद्र है । इनके दो भेद है -- कारु ओर अकारु। पुनः कारु के भी दो मेद दै -- स्पृश्य ओर 
अस्पुश् दे । घोबी, नापित आदि स्पृश्य शुद्र है ओर चण्डाल आदि जो नगर के बाहर रहते है 
वे अस्पर््व शूद्र है ( आदिपुराण 16/184-186 ) । शूद्रौ के कारु ओर अकार तयथा स्पृश्य एवं 
अस्पु ~ ये भेद सर्वप्रथम केवल पुराणकार जिनसेन किये है ।22 उनके पूर्ववर्ती अन्य किसी 
जैन आचार्यं ने इस प्रकार के भेदों को मान्य नहीं किया दै । किन्तु हिन्द समाज व्यवस्था से 
प्रभावित हो बाद के जैन आचार्यो ने इसे प्रायः मान्य किया । षटप्राभृत के टीकाकार श्रुतसागर 
ने भी इस स्पुश्य-अस्पृश्य की चर्चा की हे । यद्यपि पुराणकार ने शूद्रौ को एकशाटकव्रत अर्थात्‌ 
्षूल्लकदीक्षा का अधिकार मान्य किया था, किन्तु बाद के दिगम्बर जैन आचार्यो ने उसमे भी 
कमी कर दी । श्वेताम्बर परम्परा में स्थानांगसुत्र (3/202 ) के मूलपाठ में, तो केवल रोगी, 
भयार्तं ओर नपुंसक की मुनि दीक्षा का निषेध था, किन्तु परवर्ती टीकाकारो. चण्डालादि जाति 
जगित ओर व्याधादि कर्मजुंगित लोगों को दीक्षा देने का निषेध कर दिया ।2५ फिर भी यह सब 
जैन धर्म की मुल परम्परा के तो विरुद्ध ही था। 


जातीय अहंकार मिथ्या दे 


जैनधर्म मे जातीय मद ओर कुल मद को निन्दित माना गया डे । भगवान महावीर के 
पूर्व-जीवनों की कथा मे यह चर्चा आती है कि मारीचि के भव मे उन्होने अपने कुल का अहंकार 
किया धा,फलतः उन्दँ निम्न भिक्षुक कुल अर्त्‌ ब्राहमणी माता के गर्भ मेँ आना पडा दै। 
आचारांग मेँ वे स्वयं कहते हैँ कि यह आत्मा अनेक बार उच्चगोत्र को ओर अनेक बार नीच 
गोत्र को प्राप्त हो चुका है। इसलिए वस्तुतः न तो कोई हीन/ नीच है, ओर न कोह 
अतिरिक्त विशेष८२च्च है । साधक इस तथ्य को जानकर उच्चगोत्र की स्पृहा न करे । उक्त 
तथ्य को जान लेने पर भला कौन गोत्रवादी होगा ? कौन उच्चगोत्र का अहंकार करेगा ? ओर 
कौन किस गोत्र^जाति विशेष मेँ आसक्त चित्त होगा 725 


इसल्यि विवेकशील मनुष्य उच्चगोत्र प्राप्त होने पर हर्षित न हों ओर न नीचगोत्र प्राप्त 
होने पर कुपित/दुःखी ढो । यद्यपि जैनधर्म मे उच्चगोत्र एवं निम्नगोत्र की चर्यां उपलब्ध है । 
किन्तु गोत्र का सम्बन्ध परिवेश के अच्छै.या बुरे होने से है। गोत्र का सम्बन्ध जाति अथवा 
स्पृश्यता-अस्पृश्यता के साथ जोडना भरन्ति दै । जैन कर्म सिद्धान्त के अनुसार देवगति मँ उच्च 
गोत्र का उदय होता है ओर तिर्वच मात्र मे नीच गोत्र का उदय होता है, किन्तु देवयोनि में भी 
किल्विषिक देव नीच एवं अस्पृश्यवत्‌ होते दे । इसके विपरीत उनिक निम्न गोत्र मेँ उत्पन्न पशु 
जैसे -- गाय, घोडा, हाथी बहुत की सम्मान की दृष्टि से देखे जाते है । वे अस्पृश्य नहीं मने 
जाते । अतः उच्चगोत्र मे उत्पन्न व्यक्ति भी हीन ओर नीचगोत्र मे उत्पन्न व्यक्ति भी उच्च हो 
सकता है । अतः गोत्रवाद की धारणा को प्रचलित जातिवाद तथा स्पुश्यास्पश्य की धारणा के 
साथ नहीं जोड़ना चाहिए । भगवान महावीर ने प्रस्तुत सूत्र मेँ जाति-मद, गोत्र-मद आदि को 
निरस्त करते दए यह स्पष्ट कह दिया ठै कि " जब आत्मा अनेक वार उच्च- नीच गोत्र का 
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स्पर्शं कर चुका दै, कर रहा है तब फिर कौन ऊँचा है ? कौन नीचां ? ऊंच-नीच की भावना 
मात्र एक अहंकार दै, ओर अहंकार 'मद' है । मद नीचगोत्र के बन्धन का मुख्य कारण दै । अतः 
इस गोत्रवाद व मानवाद की भावना से मुक्त होकर जो उनमें तटस्य रहता है, वही समत्वशील 
दै, वही पण्डित दै । 


मयुरा से प्राप्त अभिलेख का जब हम अध्ययन करते हैँ तो हमें ज्ञात होता है कि न केव्ल 
प्राचीन आगमो से अपितु इन अभिलेख से भी यही फलित्‌ होता है कि जैन धर्म ने सदैव ही 
सामाजिक समता पर बल दिया हे ओर जैनधरम मे प्रवेश का वरर सभी जातियों के व्यक्तियों के 
लिये समान स्प से खुला दै । मुरा के जेन अभिलेख इस तथ्य के स्पष्ट प्रमाण है कि जैन 
मन्दिरों के निर्माण ओर जिन प्रतिमाओं की प्रतिष्ठा में धनी-निर्धन. ब्राहमण-शृद्र सभी वर्गो 
जातियों एवं वर्णो के लोग समान स्प.से भाग लेते ये । मथुरा के अभिलेख मे हम यह पाते है कि 
लोहार, सुनार, गन्धी, केवट, लौहवणिक, नर्तक ओर यहां तक कि गणिकाये भी जिन मन्दिरों 
का निर्माण व जिन प्रतिमाओं की प्रतिष्ठा करवाती थीं 26 लातव्य है कि मथुरा के इन 
अभिलेखों मे लगभग 60 दानदाता उन जातियों से है, जिने सामान्यतया निम्न माना जाता है । 
स्यूलिभद्र की प्रेयसी कोशा वेश्या व्ररा जैनधर्म अंगीकार करने की कथा तो लोक-विश्रुत दै 
ही 127 मथुरा के अभिलेख भ भी गणिका नादा द्वरा देव कुलिका की स्थापना भी इसी तथ्य 
को सूचित करती है कि एक गणिका भी श्राविका के व्रतों को अगीकार करफै उतनी ही 
आदरणीय बन जाती थी, जितनी कोई राज-मटिषी । आवश्यकचूणि ओर तित्थोगासी.प्र्कणिक में 
वर्णित कोशा वेश्या का कथानक ओर मथुरा मे नादा नामक गणिका द्रा स्थापित देव कुलिका, 
आयागपट्ट आदि इस तथ्य के स्पष्ट प्रमाण है । जेन धर्म यह भी मानता है कि कोई दुष्कर्मा व 
दुराचारी व्यक्ति भी अपने दुष्कर्म का परित्याग करके सदाचार पूर्णं नैतिक-जीवन व व्यवसाय 
को अपना कर समाज मे प्रतिष्ठित बन सकता है। जैन साधना का राजमार्ग तो उसका है जो 
उस पर चलता कैः कर्ण, जाति या वर्ग विशेष का उस पर एकाधिकार नही है । जैन धर्म साधना 
का उपदेश तो वर्षा ऋतु के जल के समान हो, जो ऊँचे पर्वतो, नीचे खेत-खलिहानों पर, सुन्दर 
महल व द्यप पर समान सूप से बरसता है। जिस प्रकार बादल बिना भेद-भाव के सर्वत्र 
जल की वृष्टि करते है उसी प्रकार मुनि को भी ऊंच-नीच, घनी-निर्धन का विचार कयि कौर 
सर्वत्र सन्मार्ग का उपदेश करना चाहिए ।25 यह बात भिन्न है कि उसमे से कौन कितना ग्रहण 
करता दै । जैन धर्म मेँ जन्म के आधार पर किसी को निम्न या उच्च नहीं कडा जा सकता, हौ 
वह इतना अवश्य मानता दै कि अनैतिक आचरण करना अथवा कूर कर्मं व्रा अपनी 
आजीविका अर्जन करना योग्य नहीं है एेसे व्यक्ति अवश्य हीन कर्मा के गये है, किन्तु वे अपने 
करूर एवं अनैतिक कर्मा का परित्याग करके भ्रष्ठ बन सकते है । 


सातव्य है कि आज भी जेन धर्म म ओर जैन श्रमणो मेँ विभिन्न जातियों के व्यक्ति प्रवेश 
पाते है । मात्र यही नहीं भ्रमण जीवन को अंगीकार करने के साथ ही निम्न व्यक्ति भी सभी का 
उसी प्रकार आदरणीय बन जाता है, जिस प्रकार उच्चकुल या जाति का व्यक्ति। जैनसंघ में 
उनका स्थान समान होता है । यद्यपि मध्यकाल मेँ हिन्दू परम्परा के प्रभाव से विशेष स्पसे 
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दक्षिण भारत मे जातिवाद का प्रभाव जेन समाज पर भी आया ओर मध्यकाल मम मातग, आदि 
जाति-जुंगित ( निम्नजाति ) एवं महुवारे, नट आदि कर्म-जुंगित व्यक्तियों को श्रमण संस्था मे 
प्रवेश के अयोग्य माना गया। जेन आचार्यो ने इसका कोई आगमिक प्रमाण न देकर मात्र 
लोकापवाद का प्रमाण दिया, जो स्पष्ट स्पसे इस तथ्य का सूचक है कि जैन परम्परा कौ 
जातिवाद ब्हद्‌ टिन्द्‌ प्रभाव के कारण लोकापवाद के भय से स्वीकारना पडा । 


इसी के परिणाम स्वस्प दक्षिण भारत में विकसित जैन धर्म की दिगम्बर परम्परा म॑ जौ 
शृद्र की दीक्षा एवं मुक्ति के मिषेध की अखधारणा आई, वह सब ब्रामण परम्परा के प्रभाव के 
कारण दी था। यद्यपि हमें यह भी स्मरण रखना चाहिये कि दक्षिण मेँ जो निम्न जाति के लोग 
जैनधर्म का पालन करते थे,वे इस सबके बावजूद भी जैनधर्म से जुटे रहे ओर वे आज भी 
पंचम वर्णं के नाम से जाने जाते है । यद्यपि बद्‌ हिन्दू समाज के प्रभाव के कारण जनो ने अपने 
प्राचीन मानवीय समता के सिद्धान्त का जो उल्लंघन किया, उसका परिणाम भी उन्हें मुगतना 
पडा ओर जेनों की जनसंख्या सीमित हो गवी । 


विगत्‌ वर्षो मे सद्भाग्य से जैनं मे विशेष स्प से श्वेताम्बर परम्परा मे यट समतावादी 
दृष्टि पुनः विकसित हुं हे । कुद जेन आचार्यो के इस दिशा भें प्रयत्न के फलस्वस्प कु ठेसी 
जानिय जो निम्न एवं क्रूरकर्मा समड्ी जाती थी, न केवल जैन धर्म मे दीक्षित हुई अपितु उन्होने 
अपने हिसक व्यवसाय को त्याग कर सदाचारी जीवन को अपनाया दै । विशेष स्प से खटिक 
ओर बलाई जाति्यौ जैन धर्म से जुही है । खटिकों ८ हिन्दू-कसाईयों › के लगभग पौच हजार 
परिवार समीर-मुनिजी की विशेष प्रेरणा से अपने हिंसक व्यवसाय ओर मदिरा सेवन आदि 
व्यसनों का परित्याग करके जैन धर्म से जुडे ओर ये परिवार आज न केवल समृद्ध व सम्पन्न 
दै+अपितु जेन समाज भे भी बराबरी का स्थान पा चुके है । इसी प्रकार बलारईों ( दरिजनों ) 
का भी एक बडा तबका मालवा मे आचार्यं नानासाल जी की प्रेरणा से मदिरा सेवन, मांसाहार 
आदि त्यागकर जैनधर्म से जडा ओर एक सदाचार पूर्णं जीवन व्यतीत करने को प्रेरित हुआ है, 
ये इस दिशा मे अच्छे उपलब्धि है । कु अन्य श्वेताम्बर एवं दिगम्बर जैन आचार्यो एवं मुनियों 
ने भी बिहार प्रान्त म सराक जाति एवं परमार क्षत्रियं को जेन धर्म से पुनः जोड़ने के सफल 
प्रयत्न किये है। आज भी अनेको जैनमुनि सामान्यतया निम्न कटी जाने वाली जातियों से दीक्षित 
दै ओर जैन संघ मे समान स्प से आदरणीय है । इससे यह प्रश्मणित होता है कि जैनधर्म सदैव 
ही सामाजिक समता का समर्थक रहा है । 


जैनधर्म भं वर्णव्यवस्या ओर जातिव्यव्स्था के सन्दर्भ म जो चिन्तन हुआ उसके निष्कर्ष 
निम्न हे -- । 


1. सम्पूर्ण मानव जाति एक ही ठै क्योकि उसमे जाति भेद करने वाला एेसा कोई भी 
स्वाभाविक लक्षण नहीं पाया जाता जैसा कि एक जाति के पशु से दूसरे जाति के पशु मे अन्तर 
होता है । 


2. प्रारम्भ मे मनुष्य जाति एक ही थी । वर्णं एवं जातिव्यवस्था स्वाभाविक योग्यता के आधार 
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पर सामाजिक कर्त्तव्यो के कारण ओर आजीविका हेतु व्यवसाय को अपनाने के कारण उत्पन्न 
हुई । जसे-जेसे आजीविका अर्जन के विविध सोत विकसित होते गये वैसे-वेसे मानव समाज में 
विविध जातियां अस्तित्व मे आती गई, किन्तु ये जातियां मौलिक नहीं है । मात्र मानव सुजित दे । 
3. जाति ओर वर्णं का निर्धारण जन्म के आधार पर-न होकर व्यक्ति के शुभाशुभ आचरण एवं 


उसके रा अपनाये गये व्यवसाय द्रा होता दै अतः वर्णं ओर जाति व्यवस्या जन्मना नही, 
अपितु कर्मणा दे। 


4. यदि जाति ओर वर्णव्यवस्या व्यवसाय अथवा सामाजिक दायित्व पर र्थित है तो एेसी 
स्थिति मे सामाजिक कर्त्तव्य ओर व्यवसाय के परिवर्तन के आधार पर जाति एवं वर्ण में 
परिवर्तन सम्भव है। 


5. कोई भी व्यक्ति किसी जाति या परिवार में उत्पन्न होने के कारण हीन या भ्रष्ठ नहीं होता, 
अपितु वह अपने सत्कर्मो के आधार पर भ्रष्ठ होता है । 


6. जाति एवं कुल की भ्ेष्ठता का अहंकार मिथ्या है। उसके कारण सामाजिक समता एवं 
शास्ति भग होती दै। 


7. जैनधर्म के द्रर सभी वर्णं ओर जातियों के लिए समान स्प से खुले रे दै । प्राचीन स्तर के 
जैन ग्रन्थों से यह संकेत मिलता है कि उसमें चारो ही वर्णो ओर सभी जातियों के व्यक्ति 
जिन-पूजा करने+भावक धर्म एवं मुनिधर्म का पालन करने ओर साधना के सर्वोच्य लक्ष्य निर्वाण 
को प्राप्त करने के अधिकारी माने गये थे। सातवी-आठवीं सदी मे जिनसेन ने सर्वप्रथम शूद्र को 
मुनि दीक्षा ओर मोक्ष प्राप्ति के अयोग्य माना । श्वेताम्बर आगमं मेँ कीं शूद्र की दीक्षा का 
निषेध नहीं है, स्थानांग मेँ मात्र रोगी, भयार्तं ओर नपुंसक की दीक्षा का निषध है किन्तु आगे 
चलकर उनम भी जाति-जुंगित जैसे-चाण्डाल आदि ओर कर्म जगित जैसे -- कसाई आदि की 
दीक्षा का निषेध कर दिया गया । किन्तु यह बृहत्तर हिन्दू परम्परा का प्रभाव ही थाजो कि 
जैनधर्म के मूल सिद्धान्त के विरुद्ध था, जनँ ने हरे केवल अपनी सामाजिक प्रतिष्ठा को बनाये 
रखने ठेतु मान्यकिया क्योकि आगमं मेँ हरकेशी बल, मेतार्य, मातंगमुनि आदि अनेक चाण्डालो के 
मुनि होने ओर मोक्ष प्राप्त करने के उल्लेख दै । 

8. प्राचीन जैनागमों मे मुनि के लिए उत्तम्‌, मध्यम ओर निम्न तीनों ही कुलो से भिक्षा ग्रहण 
करने का निर्देश मिलता है इससे यही फलित होता है कि जैनधर्म मे वर्णं या जाति का कोई भी 
महत्त्व नहीं था । । 
9. जैनधर्म यह स्वीकार करता है कि मनुष्यों मे कु स्वभावत मिन्नताएं सम्भव है, जिन्वेः 
आधार पर उनके सामाजिक दायित्व एवं जीविकार्जन के साधन भिन्न होते है। फिर भी वह 
इस बात का समर्थक दै कि सभी मनुष्यों को अपने सामाजिक दायित्वोँ एवं आजीविका अर्जन 
के साधनो को चयन करने की पूर्णं स्वतन्त्रता ओर सामाजिक, नैतिक एवं आध्यात्मिक त्र मे 
विकास के समान अवसर उपलब्ध होने चाहिये, क्योकि यही सामाजिक समता का मूल आधार 
दे। 


+ 


सन्दर्भे 

ब्राहमणोऽस्य मुखमासीद्रहू राजन्यः कृतः । 
ऊरू तदस्य यद्वैश्यः पदभ्यां शूद्रो अजायत । । 

~ ऋगवेद, 10/90/12, सं दामोदर सातवलेकर, बालसाड, 1988 
अभिघ्ानराजन्द्रकोश, खण्ड 4, पृ. 1441 
चत्वार एकस्य पितुः सुताश्चेत्तेषां सुतानां खलु जातिरेका । 
एवं प्रजानां च पितैक एवं पित्रैकभावाद्य न जातिभेदः ।। 
फलान्यथोदुम्बर वृक्षजतेर्यथाग्रमध्यान्त भवानि यानि । 


स्पाक्षतिस्पर्शसमानि तानि तथैकतो जातिरपि प्रचिन्त्या । । 
न ब्राहमणाश्चन्द्रमरीचिशुभा न क्षत्रियाः किंशुकपुष्पगोराः । 
न चेह वैश्या हरितालतुल्याः शूद्रा न चाङ्गार समानवर्णाः । । 

~ वरांगचरित सर्गं 25, श्लोक 3,4,7 -- जटार्सिंहनन्दि, संपा. ए एन. 
उपाध्ये, बम्बरई, 1938 
ये निग्रहानुग्रहयोरशक्ता द्विजा वराकाः परपोष्यजीवाः । 
मायाविनो दीनतमा नृपेभ्यः कथं भवन्त्युत्तमजातयस्ते । । 
तेषां द्विजानां मुख निर्गतानि वचांस्यमोधान्यघनाशकानि । 
दापि कामान्स्वमनः प्रक्लृप्तान लभन्त इत्येव मृषावचस्तत्‌ । । 
यथानटो रङ्गमुपेत्य चित्रं नृत्तानुरूपानुपयाति वेषान्‌। 
जीवस्तथा संसुतिरद्गमध्ये कर्मानुस्पानुपयाति भावान्‌ । । 
न ब्रहमजातिस्त्वह काचिदस्ति न क्षत्रियो नापि च वैश्यशद्रे। 
ततस्तु कर्मानुवशा दितात्मा संसार चक्रे परिवंभरमीति। । 
आपातकत्वाच्च शरीरदाहे देहं न हि ब्रहुम वदन्ति तज्लाः । 
ज्ञानं च न ब्रहम यतो निकृष्ट शूद्रोऽपि वेदाध्ययनं करोति । 
विद्ाक्रिया चारु गुणैः प्रहीणं न जातिमात्रेण भवेत्स विप्रः । 
ज्ञाने शीलेन गुणेन युक्त तं ब्राहमणं ब्रहूमविदो वदन्ति । । 

- वही, सर्ग 25, श्लोक 33, 34, 40-43 
नो सोए बम्भणो वुत्तो, अग्गीव महिओ जहा । सया कुसलसंदिट्टं, तं क्वं वृम माहणं । । 
जो न सज्ज आगन्तुं पव्वयन्तो न सोयह । रमह अज्जवयणम्मि, तं वयं वुम माहणं । । 
जायस्वं जहामट्ठं, निद्धन्तमलपावगं ! रागदोसभयार्हयं, तं वयं दुम माहणं । । 
तवस्सियं किसं दन्तं अवचिवमंससोणियं । सुव्वयं पत्तनिव्वाणं, तं वयं बम माहणं 1 
तसपाणे क्याणेत्ता, संगहेण व थावरे। जो न हिंस तिविहेण, ते वयं बुम माणं ।। 
कहा वा जह वा हासा, लोहा वा जड वा भया । मुसं न वय्ई जो उ, तं व्यं बूम माणं । । 
चित्तमन्तमचित्तं वा, अप्पं वा जह वा बहुं । न गिण्डाह अदत्तं ज, तं कयं बम्‌ मादणं । । 
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दिद्यमाणुसतेरिच्छ, जो न सेवड मेहुणं । मणसा कायवक्केणं, तं वयं बूम माहणं । । 
जहा पोमं जले जायं, नोवलिप्पड वारिणा । एवं अलित्तं कामेहि, तं वयं वृम मादणं । । 
अलोलुयं मुहाजीवि, अणगारं अकिचणं । असंसत्तं गिहत्थेसु तं वयं बूम मादणं । । 
जहित्ता पुव्वसंजोगं, नाडसंगे य बन्धवे । जो न सज्जडइ भोगेसु, तं वयं बूम मादणं । । 
- उत्तराध्ययनसूत्र, संपादक-- साध्वी चंदना 25/19-29 
$. वारिपोक्खरपत्ते व आरगेरिव सासपी। 
यो न लिप्पति कामेसु तमहं ब्रूमि ब्राहमणं । । 
यो दुक्खस्स पजानाति इधेव खयमत्तनो । 
पन्नभारं विसञ्बुत्तं तमहं ब्रूमि ब्राहमणं । । 
गम्भीर पठं मेधावि मग्मामगगस्स कोविदं । 
उत्तमत्थं अनुप्पत्तं तमहं ब्रूमि ब्राहमणं । । 
~ धम्मपद, ब्राहमणरवर्ग 401-403, सम्पादक भिक्षुधर्मरक्ित, 1983 
7. शूद्रोऽपि शीलसंपन्नो गुणवान्‌ ब्राहमणो भवेत्‌ । 
ब्राह्मणोऽपि क्रियाहीनः शूद्रापत्यसमो भवेत्‌ । । 
अतः- सर्वजातिषु चाण्डालाः सर्वजातिषु ब्राह्मणाः । 
ब्राहमणेष्वपि चाण्डालाः चाण्डालेष्वपि ब्राहमणः | । 
कृषि-वाणिज्य-गोरक्षां राजसेवामकिंचनाः । 
ये च विप्राः प्रकुर्वन्ति न ते कौन्तेय ! ब्राहुमणाः । 3 । । 
हिसकोऽनुतवादी च चौर्ययाभिरतश्च य: । परदारोपसेवी च सर्वे ते पतिता द्विजाः । । 
ब्रहूमचर्यतपोयुक्ताः समानलोष्टकांचनाः । सर्वभूतदयावन्तो ब्रादमणाः सर्वजातिषु । । 
क्षान्त्यादिकगणर्युक्तो व्यस्तदण्डो निरामिषः । न हन्ति सर्वभूतानि प्रथमं ब्रह्मलक्षणम्‌ । । 
सदा सर्वानतं त्यक्त्वा मिथ्यावादाद्‌ विरच्यते । 
नानृतं च वदेद्‌ वाक्यं द्वितीयं ब्रह्मलक्षणम्‌ । । 
सदा सर्वं परद्रव्यं बहिर्वा यदि वा गृे । अदत्तं नैव गृण्हाति तृतीयं ब्रहमलक्षणम्‌ । । 
देवासुरमनुष्येषु तिर्यग्योनिगतेषु च । न सेवते मेथुनं यश्चतुरथ ब्रहमलक्षणम्‌ । । 
त्यक्त्वा कुटुम्बवासं तु निर्ममो निः परिग्रदः । युक्तश्चरति निः सङा: पंचमं ब्रह्मलक्षणम्‌ । । 
पचलक्षणसंपूर्णं ईशो यो भवेद्‌ द्विजः । महान्तं ब्राहमणं मन्ये शेषाः शूद्रा युधिष्ठिर! ।। 
कैवर्त्तीगिर्भसम्भूतो व्यासो नाम महामुनिः । 
तपसा ब्राहमणो जातस्तस्माज्जातिरकारणम्‌ । । 
हरिणीगर्भसम्भूतो ऋषिश्द्गो महामुनिः । तप ।। 
शूनकीगर्भसम्भूतः शुको नाम मुनिस्तथा । तप । । 
मण्डूकीगर्भसम्भूतो माण्डव्यश्च महामुनिः ।तप | । 


उर्वशीगर्भसम्भूतो वशिष्ठस्तु महामुनिः । तप । 
न तेषां ब्राहमणी माता संस्कारश्च न विद्यते। तप ।। 
यद्वत्काष्ठमयो हस्ती यद्रशच्चर्ममयो मृगः । ब्राहमणस्तु कियाहीनस्त्रयस्ते नामधारकाः । । 
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10. 
11. 


12. 
13. 


14. 
15. 


- कुमारपालचरित्रसंग्रह के अर्न्तगत कुमारपाल प्रबोध प्रबन्ध, पृ. . 606, श्लोक 
119-136, संपादक -- जिनविजयमुनि, प्रकाशक -- सिधी जैन शास्त्र शिक्षापीठ, 
भारतीय विद्याभवन, बम्बई, विक्रम संवत्‌ 20131 
कम्मुणा बम्भणो होई कम्मुणा होड खत्तिओ। 
वइस्से कम्मुणाहोड सुददो दवड कम्मुणा । । 
- उत्तराध्ययन सूत्र 25 
मनुष्यजातिरेकैव जातिनामोदयोदभवा । 
वृत्तिमेदाहितदभेदाच्यातुर्विध्यमिहाशनुते । । 38-45 । । 
ब्राहमणा व्रतसंस्कारात्‌ कषत्रियाः शस्त्रधारणात्‌। । 
वणिजोऽर्था्जनान्नयायात शद्रा न्यग्वृत्तिसंश्रयात्‌ । । 38-46 । । 
गुरोरनुज्ञया लब्धधनघान्यादिसम्पदः । 
पुथक्कृतालयस्यास्य वृत्तिर्वणप्तिरिप्यते । । 38-137 । । 
सुष्ट्यन्तरमतो दूरं अपास्य नयतत्त्ववित्‌ । 
अनादिक्षत्रियेः सृष्टां धर्मसुष्टि प्रभावयेत्‌ । । 40-189 । । 
तीर्थकृदिभ्रियं सृष्टा धर्मसुष्टिः सनातनी । 
तां संभ्रतान्नृपानेव सृष्टिहेतृन्‌ प्रकाशयेत्‌ । । 40-190 । । 
~ महापुराण, जिनसेन 38/45-46, 137 
भगवद्गीता, डो. राधाकृष्णन्‌, पृ. 353 
चातुर्वर्ण्यं मया सृष्टं गुणकर्मविभागशः । 
- गीता, 4८13 
भगवद्गीता - राधाकृष्णन, पु. .163 
राजन्‌ कुलेन वृत्तेन स्वाध्यायेन श्रुतेन वा । 
ब्राहमण्यं केन भवति प्रब्रूहयेतत्‌ सुनिश्चितम्‌ । । 3/3/107 । । 
श्रुणु यक्ष कुलं तात्‌ न स्वाध्यायो न च श्रुतम्‌। 
कारणं हि द्विजत्वे च वृत्तमेव न संशयः 11 .. 
~ महाभारत, वनपर्व 313/107, 108 गीता प्रेस, गोरखपुर 
देख -- छान्दोग्योपनिषद्‌ ( गीता प्रेस, गोरखपुर ) 4/4 ` 
शुरो ब्राहमणतामेति ब्राहमणश्चैति शूद्रताम्‌ । 
षत्रियाज्जातमेवं तु विद्याद्रैश्यात्तथैव च ।। 
- मनुस्मृति 10/65, सं. सत्यमभूषण योगी, 1966 


. . सम्य्दर्शनसम्पन्नमपि मातद्गदेदजम्‌। 


देवा देवं विदुर्भस्मगृढाह्गरान्तरौजसम । । 
। ~ रत्नकरण्डकश्नावकाचार, 28 
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न जातिर्गर्हिता काचित्‌ गुणाः कल्याणकारणम्‌। 
व्रतस्थमपि चाण्डालं तं देवा ब्राहमणं विदुः । । 
~ पद्मचरित पर्व, 11/203 
निर्गन्थप्रवचनभाष्य -- मुनि श्री चौथमल जी, प. 289 
सक्खं खु दीसइ तवो विसेसो, न दीसई जाइ विसेस कोड । 
सोवागपुत्ते हरिएस साहू. जस्से इदिड महाणुभागा । । 
- उत्तराध्ययनसुत्र, 12/ 
जहा पुण्णस कत्थति तहा तुच्छस्स कत्थति। 
जहा तुच्छस्स कत्थति तहा पुण्णस्स कत्यति। 
- आचारांग -- सं. मधुकर मुनि, 1⁄/2/6/102 
एक्का मणुस्सजाई रज्जुप्पत्तीड दो कया उसभ । 
तिण्णेव सिप्पवणिए सावगधम्मम्मि चत्तारि । । 
संजोगे सोलसगं सत्त य वण्णा उ नव य अंतरिणो 
एए दोवि विगप्पा ठवणा बंभस्स णायव्वा । । 
पग्ई चउक्कगाणंतरे य ते हुति सत्त वण्णा उ । 
आणंतरेसु चरमो वण्णो खलु होड णायव्वो । । 
अंबट्दुग्गनिसाया य अजोगवं मागहा य सूया य। 
खत्ता( य ) विदेहाविय चंडाला नवमगा हंति ।। 
फणांतरिए इणमो अबट्टो चेव होड उग्गो य। 
बिडयंतरिअ निसाओ परासर तं च पुण वेगे ¦ । 
पडिलोमे सुददाई अजोगवं मागहो य सूञओ अ। 
एगंतरिए खत्ता वेदेहा चेव नायव्वा । । 
बितियंतरे नियमा चण्डालो सोऽवि होड णायव्वो । 
अणुलोमे पडिलोमे एवं एए भवे भेया । । 
उगगेणं खत्ताए सोवागो वेणवो विदेदेणं । 
अंबट्टठीए सुद्दीय बुक्कसो जो निसाएणं । । 
सूएण निसाईए कुक्करओ सोवि होड णायव्वो । 
एसो बीञओ भेञओ चउष्विहो होड णायव्वो | । 
- आचारांगनिर्युक्ति, 19-27 
'एा मणुस्यजार्हः गाहा (19-8) एत्य उसभसामिस्स 
पुव्वभवजम्मणअदिसेकचक्कवदिटरायाभिसेगाति, तत्थ जे रायञ्स्सिता ते य खत्तिया जाया 
अणस्सिता गिहव्डणो जाया, जया अग्गी उप्पण्णो ततो य भगवऽस्सिता सिप्पिया 
वाणियगा जाया, तेहि तेहि सिप्पवाणिज्जे्हिं वित्ति विसंतीती क्डस्सा उप्पन्ना, भगवए 
पव्वहए भरहे अभिसित्ते सावगधम्मे उप्पण्णे बंभणा जाया, अणस्सिता बंभणा जाया 
माहणत्ति, उज्जुगसभावा धम्मपिया जं च किंचि दण पिच्छति तं निवारति मा हण भो मा 
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22. 


23. 
24. 


हण, एवं ते जणेणं सुकम्मनिवत्तितसन्ना बंभणा( माहणा ) जाया, जे पुण अणस्सिया 
असिप्पिणो ते वयख( क ) लासुहबहिकओआ तेसु तेसु पञओयणेसु सोयमाणा 
हिंसाचोरिवादिसु सज्जमाणा सोगद्रोदणसीला सुद्दा संवुत्ता, एवं तावं चत्तारिवि वण्णा 
ठाविता, सेसाओ संजोएणं, तत्थ 'संजोए सोलसयं' गाह (20-8 ) एतेसि चेव च उण्डं 
वण्णाणं पुव्वाणुपुव्वीए अणंतरसंजोएणं अण्णे तिण्णि वण्णा भवंति, क्त्य "पयती 
चउक्कयाणंतरे' गाढा ( 21-8 ) पगती णाम बंभखत्तियक्डससुददा चउरो वण्णा । इदा्णि 
अंतरेण-बंभणेणं .खत्तिवाणीए जाओ सो उत्तमखत्तिओ वा सुद्धखत्तिओ वा अहवा 
संकरखत्तिओ पंचमो वण्णो, जो पुण खत्तिएणं वडस्सीए जाओ एसो उत्तमक्हस्सो वा 


 सुद्रवडस्सो वा संकरवडस्सो वा छदो वण्णो, जो वहस्सेण सुददीए जातो सो 


उत्तमसुद्दो वा ( सुद्धसुद्दो ) वा संकरसुद्दो वा सत्तमो वण्णो । इदाणिं वण्णेणं वण्णे्हि 

वा अंतरितो अणूलोमओ पडिलोमतोः य अंतरा सत्त वण्णंतरयां भवंति, जे अंतरिया ते 

एगंतरिया दुअंतरिया भवंति । चत्तारि गाहाओ पडियव्वाओ (22, 23,24,25-8 ) तत्य 

ताव बेभणेणं वइस्सीए जाओ अबद्टोत्ति वुच्चह एसो अट्ठमो वण्णो, खत्तिपणं सुददीए 

जातो उगगोत्ति वुच्चड एसो नवमो वण्णो, बंभणेण सुद्दीए निसातोत्ति वुच्चह, 

कित्तिपारासवोत्ति, तिण्णि गयः, दसमो वण्णो । इदाणिं पटिलोमा भण्णंति-सुद्देण 

वडस्सीए जाओ अउगवुत्ति भण्णड, एक्कारसमो वण्णो, वडस्सेणं खत्तियाणीए जाओ 

मागहोत्ति भण्णडइ, दुवालसमो, खत्तिएणं बंभणीए जाओ सुओत्ति भण्णति, तेरसो वण्णो 

सुद्देण खत्तियाणीए जाओ खत्तिओत्ति भण्णड, चोद्दसमो, वहस्सेण बंभणीए जाओ 

वैदेहोत्ति भण्णति, पन्नरसमो वण्णो, सुद्देण बेभणीए जाओ चंडालेत्ति पवुच्चइ, 

सोलसमो वण्णो, एतवृतिरित्ताजते बिजाते ते वुच्चति -- उग्गेण खत्तियाणिए सोवागेत्ति 

वुच्चड, वेदेदेणं खत्तीए जाओ वेणवुत्ति वुच्चह, निसाएणं अंबटटीए जाओ बोक्कसोत्ति 

वुच्चह्‌, निसाएण सुददीए जातो सोवि बोक्कसो, सुद्देण निसादीए कुक्कुडओ, एवं 

सच्छदमतिविगप्पितं । 

शत्रियाः शस्त्रजीवित्वं अनुभूय तदाभवन्‌ । 

वैश्याश्च कृषिवाणिज्यपशुपाल्योपजीविताः । । 

तेषां शुभरूषणाच्छदरास्ते द्रा कार्वकारवः । 

कारवो रजकाद्याः स्युस्ततोऽन्ये स्युरकारवः | । 

कारवोऽपि मता द्वेधा स्पुश्यास्पुश्यविकल्पतः । 

तत्रास्पृश्याः प्रजाबास्याः स्पृश्याः स्यु कर्त्तकादयः । । 
- आदि पुराण 16/184-186 

ततो णो कप्पंति पव्वावेत्तए, तं. -पंडए वीत्ते { चाहिये) कीवे ‡ 

यदाह-- "बाले बुह्ठे नपंसे य, जडे कीवे य वाहिए। 

तेणे रायावगारीय, उम्मत्ते य अंदसणे ।। 1 ।। 

दासे दुटृढठे८ य }, अणत्त जुंगिए इय । 

ओबद्रए य भयए, सेहनिष्फेडिया इय । । 211 
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स्थानांगसूत्रम्‌, अभयदेवसूरिवृत्ति, ^ प्रकाशक-- सेठ माणेकलाल, चुन्नीत्रल, 
अहमदाबाद, विक्रम संवत्‌ 1994 ) सूत्र 3८202, वृत्ति, पु. 154 

25. से असहं उच्चागोए असहं णीयागोए। 
णो दीणे णो अइरिते णो पीटए | । 
इतिसंखाय के गोधावादी, के माणावादी कंसि वा खो गिज्ख ? 
तम्हा्पंडिए णो हरिसे णो कुज्ड 

- आचारांग, ( सं. मधुकरमुनि )1/2/3/75 ` 

26. जैन शिलालेख संग्रह, भाग 2, संग्रहकर्त्ता-विजयमूर्ति, लेख क्रमांक 8,31,41,54,62, 
67, 69 

26अ. आवश्यकच्‌र्णि, जिनदासगणि, ऋषभदेव के सरीमल संस्था, रतलाम, भाग 1, पु. 554 
ब. भक्तपरिज्ञा, 128 
स. तित्योगालिअ, 777 

27. आचारांग, सं. मधुकरमुनि, 1/2/6/102 

28) स्यानांग. सं. कन्दैयालालजी कमल, 3/202 

<> ) स्थानांग, अभयदेववृत्ति, पू. 154-155 


जेन आगमं में मूल्यात्मक शिक्षा ओर वर्तमान सन्दर्भ 


~ श्रो सागरमल जैन 


वर्तमान युग ज्ञान-विल्लान का युग हे । मात्र बीसवीं सदी मे लान-विसान के क्षत्र मे जितना 
विकास हुआ दै, उतना विकास मानवजाति के अस्तित्व की सदसो शताब्दियोँ म नहीं हुआ था। 
आज ज्ञान-विन्लान की शिक्षा एवं शोधकार्यं मे संलग्न सहस विश्वविद्यालय, महाविद्यालय ओर 
शोध-केन्द्र है । यह सत्य है कि आज मनुष्य ने भौतिक जगत के सम्बन्ध में सूक्ष्मतम लान प्राप्तं 
कर लिया है। आज उसने परमाणु को विखण्डित कर उस्म निहित अपरिमित शक्ति को 
पहचान लिया दै, किन्तु यह दुभग्य ही दै कि शिक्षा एवं शोध के इन विविध उपक्रमो के माध्यम 
य हम एक सभ्य, सुसंस्कृत एवं शान्तिप्रिय मानव समाज की रचना नहीं कर सके । 


वस्तुतः आज की शिक्षा हमे बाहय जगत ओर दूसरों के सम्बन्ध मेँ बहुत कु जानकारी 
प्रदान कर देती दै, किन्तु उन उच्च जीवन मूल्यों के सम्बन्ध मेँ वह मौन ही टै, जो एक सुसम्य ` 
समाज के लिये आवश्यक है । आज शिक्षा के माध्यम से हम विद्यार्थियों को सूचनाओं से तो भर 
देते है, किन्तु उन्हे जीवन के उद्देश्यों ओर जीवन मूल्यो के सन्दर्भ मेँ टम कोई जानकारी नहीं 
देते है । आज समाज म जो स्वार्थपरताजन्य, संघर्ष ओर हिंसा पनप रही है, उसका कारण 
शिक्षा की यही गलत दिशा ही है। हम शिक्षा के माध्यम से व्यक्ति को सूचनाओं से भर देते दै 
किन्तु उसके व्यक्तित्व का निर्माण नहीं करते दै । 


वस्तुतः आज शिक्षा का उद्देश्य ही उपेक्षित टै । आज शिक्षक ओर शिक्षार्थी, शासक ओर 
समाज कोई भी यह नहीं जानता कि हम क्यों पठ रहे दै ओर क्यों पढ़ा रहे है 7 यदि वह 
जानता भीहैतो यातो वह उदासीन है या फिर अपने को अकर्मण्यता की स्थिति में पाता है। 
आज शिक्षा के कषतर में सर्वत्र आराजकता है। इस अराजकता या दिशाहीनता की स्थिति के 
सम्बन्ध मेँ भी जो कु चिन्तन हुआ दै, उसमे शिक्षा को आजीविका से जोड़ने के अतिरिक्त 
कुछ नहीं हुआ । वर्तमान म रोजगारोन्मुख शिक्षा की बात अधिक जोर से कटी जाती दै । यह 
माना जाता दै किं शिक्षा के रोजगारोन्मुख न ठोने से ही आज समाज में अशन्ति है, किन्तु मेरी 
दृष्टि मे वर्तमान सामाजिक संघर्ष ओर तनाव का कारण व्यक्ति का जीवन्‌ के उददेश्यों या 
मूल्यों के सम्बन्ध मेँ अज्ञान या गलत दृष्टिकोण दी दै । स्वार्थपरक भोतिकवादौ जीवन दृष्टि ही 
समस्त मानवीय दुःखों का मूल हे । 


सबसे पहले हमें यह निश्चय करना होगा कि हमारी शिक्षा का प्रयोजन क्या है ? यदि यह ` 
कंहा जाय कि शिक्षा का प्रयोजन रोजी-रोटी कमाने या मात्र उदरपूर्ति के योग्य बना देना है, तो 
यह एक ` भ्रान्त धारणा होगी । क्योकि रोजी-रोटी की व्यवस्था तो अशिधित भी कर वेता है। 
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पशु-पक्षी भी तो अपना पेट भरते ही दै । अतः शिक्षा को रोजी-सेटी से जोड़ना गलत है ! यह 
सत्य है कि बिना रोटी के मनुष्य का काम नदीं चल सकता । दैहिक जीवन मूल्यों म उदरपूर्ति 
व्यक्ति की प्राथमिक आवश्यकता है, इससे इंकार भी नहीं किया जा सकता है किन्तु इसे दी 
शिक्षा का "अथ ओर इति" नहीं बनाया जा सकता, क्योकि यह कार्य शिक्षा के अभावमें भी 
सम्भव है । यदि उदरपूर्ति^आजीविका अर्जन दी जीवन का एक मात्र लक्ष्य हो तो फिर मनुष्य 
पशु से भिन्न नहीं होगा । कहा भी टै -- 


“आहार निद्रा भय मैथुनं व सामान्यमेतद पशुभिः नराणाम्‌ । 
जानो हि तेषामधिको किथिषो जानेनहीना नर पशुभिः समाना +" 


पुनः यदि यह कहा जाय कि शिक्षा का उद्देश्य मनुष्य को अधिक सुख-सुविधा पूर्ण 
जीवन-जीने योग्य बनाना है, तो उसे भी हम शिक्षा का उद्देश्य नहीं कह सकते । क्योकि ` मनुष्य ` 
के दुःख ओर पीडां भौतिक या दैदिक स्तर की ही नहीं है, वे मानसिक स्तर की भी है । सत्य 
तो यह है कि स्वार्थपरता, भोगाकांक्षा ओर तृष्णाजन्य मानसिक पीडार्पं ही अधिक कष्ट्कर दै, 
वे ही मानवजाति में भय एवं संत्रास का कारण है । यदि भौतिक सुख-सुविधाओं का अम्बार 
लगा देने भ ही सुख होता तो आज अमेरिका (७.5... ) जैसे विकसित देशों का व्यक्ति 
अधिक सुखी होता, किन्तु हम देखते दै वह संत्रास ओर तनाव से अधिक ग्रस्त है । यह सत्य है 
कि मनुष्य के लिये रोटी आवश्यक दै, लेकिन वही उसके जीवन की इति नहीं दै । ईसामसीह ने 
ठीक ही कहा था कि मनुष्य केवल रोटी से नहीं जी सकता है । ` हम मनुष्य को भौतिक सुखों 
का अम्बार खडा करके भी सुखी नहीं बना सकते । सच्ची शिक्षा वही है जो मनुष्य को मानसिक 
संत्रास ओर तनाव से मुक्त कर सके । उसमें सहिष्णुता, समता, अनासक्ति, कर्त्तव्यपरायणता 
के गुणों को विकसित कर, उसकी स्वार्थपरता पर अंकुश लगा सके। जो शिक्षा मनुष्य में 
मानवीय मूल्यों का विकास न कर सके उसे क्या शिक्षा कहा जा सकता दै ? यह हमारा दुभाग्य 
ही है कि आज शिक्षा का सम्बन्ध "चारित्र" से नहीं "रोटी" से जोड़ा जा रहा है । आज शिक्षा 
की सार्थकता को चरित्र निर्माण मेँ नही, चालाकी ( दिप्लोमेसी › मेँ खोजा जा रहा है। शासन भी 
इस मिथ्या धारणा से ग्रस्त है । नैतिक शिक्षाया चरित्र की शिक्षा में शासन को धर्म की "बु 
आती है, उसे अपनी धर्मनिरपेक्षता दूषित होती दिखाई देती दै, किन्तु क्या धर्म निरपेक्षता का 
अर्थ धर्महीनता या नीतिहीनता है ? म समइता हू धर्म निरपेक्षता का मतलब केवल इतना ही है 
कि शासन किसी धर्म विशेष के साय आबद्र नहीं रहेगा । आज हुआ यह दै कि धर्मनिरपेक्षता 
के नाम पर इस देश मे शिक्षा के क्षत्र से नीति ओर चरित्र की शिक्षा को भी बहिष्कृत कर दिया 
गया है । चाहे हम अपने मोनोग्रामों मे "सा विद्या या विमुक्तये” की सुक्तियो उद्धृत करते हों, 
किन्तु हमारी शिक्षा का उससे दूर का भौ कोई रिश्ता नदीं रह गया दै । आज की शिक्षा योजना 
मे आध्यात्मिक एवं नैतिक मूल्यों की शिक्षा का कोई स्थान नहीं है, जबकि उच्च शिक्षा एवं 
माध्यमिक शिक्षा के सम्बन्ध मे अभी तक बिठाये गये तीनों आयोगो ने अपनी अनुशंसाओं मेँ 
आध्यात्मिक एवं नैतिक मूल्यों की शिक्षा की महती आवश्यकता प्रतिपादित की है । आज का 
शिक्षक ओर शिक्षार्थी दोनों ही अर्थं के दास दै । एक ओर शिक्षक इसलिये नहीं पठाता ठै कि 
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उसे विद्यार्थी के चरित्र निर्माण या विकास में कोई सुचि ठै, उसकी दृष्टि केक्ल वेतन दिवस पर 
टिकी है। वह पढ़ाने के लिये नहीं पढ़ाता, अपितु यैसे के लिये पढ़ता है । दूसरी ओर शासन, 
मेठ ओर विद्यार्थी उसे गुरु नहीं " नौकर” समडते दै । जब गुरु नौकर ठै तो फिर संस्कार एवं 
चरित्र निर्माण की अपेक्षा करना ही व्यर्थ है। आज तो गुरु शिष्य के बीच भाव-मोल होता है, 
सौदा होता है । चाहे हमारे प्राचीन ग्रन्थों मे "विद्यायाऽमृतमश्नुते" की बात कटी गई हो, किन्तु 
आज तो विद्या अर्थकरी डो गयी ठै । शिक्षा के मूल-भूत उद्देश्य को ही हम भूल रे हैँ । वर्तमान 
सन्दर्भ मे फिराक का यह कथन कितना सटीक दै, जब वे कहते हे -- 


समी कुक हो रा है इस तरक्की के जमाने मे 
मगर क्या गजव है छि ओदमी इना नहीं होता । 


आज की शिक्षा चाहे विद्यार्थी को वकील, डाक्टर, इंजीनियर आदि सभी कुछ बना रही दै, 
किन्तु यह निश्चित है कि वह इन्सान नहीं बना पा रही दै । जब तक शिक्षा को चरित्र निर्माण के 
साथ, नैतिक एवं आध्यात्मिक मूल्यों के साथ नहीं जोडा जाता है तब तक वह मनुष्य का निर्माण 
नहीं कर सकेगी । हमारा प्रायमिक दायित्व मनुष्य का मनुष्य बनाना है । बालक को मानवता के 
संस्कार देना दै । अमेरिका के प्रबुद्र विचारक टफट्स शिक्षा के उद्देश्य, पद्धति ओर स्वस्प को 
स्पष्ट करते हुये लिखते टै -- "शिक्षा चरित्र निर्माण के लिये, चरित्र के व्ररा, चरित्र की शिक्षा 
है ।" इस प्रकार उनकी दृष्टि मँ शिक्षा का अथ ओर इति दोनों ह बालकों मे चरित्र निर्माण एवं 
सुसंस्कारों का वपन दै । भारत की स्वतन्त्रता के पश्चात्‌ शिक्षा के स्वरुप का निर्धारण करने 
देतु सुप्रसिद्ध दार्शनिक ड. राधाकृष्णन्‌, सुप्रसिद्ध वैलानिक डं. दौलतरसिंह कोठारी ओर शिक्षा 
शास्त्री डो, मुदालियर की अध्यक्षताओं मे जो विभिन्न आयोग गठित हुये थे उन सबका निष्कर्ष 
यही था कि शिक्षा को मानवीय मूर््यों से जोड़ा जाय। जब तकं शिक्षा मानवीय मूल्यों से नहीं 
जुहेगी, उसमे चरित्रनिर्माण ओर सुसंस्कारों के वपन का प्रयास नहीं होगा, तब तक विद्यालयों 
एवं महाविद्यालयों रुपी शिक्षा के इन कारखानों से साक्षर नहीं राक्षस ही पैदा हेगि। 


भारतीय चिन्तन प्राचीनकाल से टी इस सम्बन्ध मे सजग रहा । ओपनिषदिक युग र्मे ही 
शिक्षा के उदूदेश्य को स्पष्ट करते हुए कहा गया धा -- "या विद्या सा विमुक्तये” अर्थात्‌ विद्या 
वही जो विमुक्ति प्रदान करे । प्रश्न हो सकता ठै कि यौ विमुक्ति से हमारा क्या तात्पर्य है ? 
विमुक्ति का तात्पर्य मानवीय संत्रास ओर तनाव से मुक्ति है, अपनत्व ओर ममत्व के शूद्र घेरों 
से विमुक्ति है । मुक्ति का तात्पर्यं है -- अहंकार, आसक्ति, राग-्रेष ओर तुष्णा से मुक्ति। 
यही बात जेन आगम इसिभासियाइं ( कऋषिभासित ) म कही गई है-- 


इमा विज्जा महाकिज्जा सव्वाविज्जाण उत्तमा 
जं विज्जं याडत्ताणा सव्वदुक्खाण मुच्वती 1 
जेण बन्ध च मोक्खं च॒ जीवाण गृतिरागतिं। 
आयाभावं व जागाति सा विज्जवा दुक्खमोव्णा ८८ 
~ इउतिमिसियाईं 177 -2 
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वही विद्या महाविद्या है ओर वही वद्या समस्त विद्याओं मेँ उत्तम है, जिसकी साधना करने 
से समस्त दुःखों से मुक्ति मिलती हे । विद्या दुःख मोचनी दै । जैन आचार्यो ने उसी विद्या को 
उत्तम माना है जिसके व्रा दुःखों से मुक्ति हो ओर आत्मा के शुद्र स्वस्प का साक्षात्कार हो । 


अब प्रश्न यह उपस्थित दै कि दुःख क्या दै ओर किस दुःख से मुक्त होना है ? यह 
सत्य है कि दुःख से हमारा तात्पर्य दैदिक दुःखों से भी होता दै, किन्तु ये दैहिक दुःख प्रथम तो 
कभी भी पूर्णतया समाप्त नहीं होते, क्योकि उनका कंन्द्र हमारी चेतना न होकर हमारा शरीर 
होता है। जैन परम्परा के अनुसार तीर्थकर अपनी वीतराग दशा में भी दैहिक दुःखों से पूर्णतः 
मुक्त नहीं टो सकता । जब तक देह है क्षुधा, पिपासा आदि दुःख तो रहेगे ही । अतः जिन दुःख 
से विमुक्ति प्राप्त करनी दै, वे दैदिक नहीं मानसिक है । व्यक्ति की रागात्मकता, आसक्ति या 
तृष्णा ही एकं एेसा तत्त्व है, जिसकी उपस्थिति में मनुष्य दुः खँ से मुक्ति प्राप्त नहीं कर पाता 
है । इससे स्पष्ट होता ठै किं जैन आचार्यो की दृष्टि मे शिक्षा का प्रयोजन मात्र रोजी-रोटी 
पराप्त कर लेना नहीं रहा है। जो शिक्षा व्यक्ति मँ आध्यात्मिक आनन्द या आत्मतोष नही दे 
सकती, वह शिक्षा व्यर्थं है। आत्मतोष ही शिक्षा का सम्यक्‌ प्रयोजन टै ¦ शिश्चा-पद्वति स्पष्ट 
करते हुए "इसिभासियाइं" मे कहा गया है कि जिस प्रकार एकं योग्य चिकित्सक सर्वप्रथम रोग 
को जानता है फिर उस रोग के कारणो का निश्चय करता दै, फिर रोग की ओषधि का निर्णय 
करता है ओर फिर उस ओषधि व्ररा रोग की चिकित्स करता है ।२ उसी प्रकार हमें सर्वप्रथम 
मनुष्यो के दुःख के स्वरुप को समहयना ठोता दै, तत्पश्चात्‌ दुःख के कारणों का विश्लेषण करके 
फिर उन कारणों के निराकरण का उपाय खोजना होता है ओर अन्त मे हन उपायों व्ररा उन 
कारणों का निराकरण किया जाता है । यही बाते जैनघर्म मेँ शिक्षा के प्रयोजन एवं पद्वति को 
स्पष्ट करती है । सम्यक्‌ शिक्षा वही है जो मानवीय दुः खोँ के स्वरूप को सम, उनके कारणो 
का विश्लेषण करें फिर उनके निराकरण के उपाय खोज ओर उन उपायों का प्रयोग करके दुःखों 
से मुक्त हों । वस्तुतः आज की हमारी जो शिश्वा नीति ठै, उसभ हम इस पद्वति को नहीं 
अपनाते। शिक्षा से हमारा तात्पर्यं मात्र बालक के मस्तिष्क को सुचनाओं से भर देना टै । जब 
तक उसके सामने जीवन-मूर््यो स्पष्ट नहीं करते, तब तक हम शिघा के प्रयोजन को न तो 
सम्यक्‌ प्रकार से समहय ही पाते है न मनुष्यके दुःखं का निराकरण ही कर पाते है। जैन 
आगमं मे ऋषिभाषित एवं आचारांग से लेकर प्रकीर्णकं तक मेँ शिघ्षा के उद्देश्य की विभिन्न 
दृष्टिर्यो से विवेचना की गयी है । यदि उस समग्र विवेचना को एक ही वाक्य मेँ कहना हो तो जैन 
आचार्यो की दृष्टि में शिक्षा का प्रयोजन चित्तवृत्तियों एवं आचार की विशुद्धि हे । चित्तवृत्तिं 
का दर्शन लान-यात्र प्रारम्भ दे। आचारांग मे मे कौन रह ? इसे ही साधना-यात्रा का प्रारम्भ 
बिन्दु कहा गया है । आचारांग ही नही सम्पूर्णं भारतीय साहित्य मे आत्म जिलासा से ही ज्ञान 
साधना का प्रारम्भ माना गया है , उपनिषद्‌ का ऋषि कहता है " आत्मानं विद्धि", आत्मा को 
जानो ¦ ` बुद्ध ने "अत्तानं ' `: ""कदकर इसी तथ्य की पुष्टि की। लातव्य है कि यी 
आत्माचान का तात्य अमूर्तं आत्म तत्त्व की खोज नही, अपितु अपने हौ चित्त की विकृतियों 
ओर वासनाओं का दर्शन है । चित्तवृत्ति ओर आचार की विशुद्धि की प्रक्रिया तब ही प्रारम्भ हो 
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सकती है, जब हम अपने विकारो ओर वासनाओं को देख, क्योकि जब तक चित्त में विकारं 
वासनाओं ओर उनके कारणों के प्रति सजगता नहीं आती तब तक चरित्र शुद्धि की प्रक्रिया 
प्रारम्भ ही नहीं हो सकती । आचारांग में ही कहा गयादहैकिजो मनका जाता ढोता दै, व्ही 
निरगन्य ( विकार-मुक्त ) डे ।* 


जैन आचार्यो की दृष्टि मेँ उस शिक्षा या ज्ञान का कोई अर्थं नदीं है जो चारित्र शुद्धि या 
आचार शुद्धि की दिशा मे गतिशील न करता हो । इसीलिए सूत्रकृतांग में स्पष्ट स्प से कडा 
गया दै कि " विज्जाचरणं पमोक्खं" अर्थात्‌ विद्या ओर आचरण से ही विमुक्ति की प्राप्ति होती 
ठै । उत्तराध्ययनसूत्र मे शिक्षा के प्रयोजन को स्पष्ट करते हुए कहा गया है कि श्रुत की अराधना 
से जीव अन्लान का क्षय करता है ओर संक्लेश को प्राप्त नहीं होता है ।° इसे ओर स्पष्ट करते 
हुए इसी ग्रन्थ मे पुनः कहा गया है कि जिस प्रकार धागे से युक्त सुई गिर जाने पर भी विनष्ट 
नही होती है अर्थात्‌ खोजी जा सकती दै, उसी प्रकार श्रुत सम्पन्न जीव संसार में विनष्ट नहीं 
होता ।" इसी ग्रन्थ मे अन्यत्र यह भी कहा गया है कि जान, अज्ञान ओर मोह का विनाश करके 
सर्वं विषयों को प्रकाशित करता है ।र यह स्पष्ट टै कि जान साधना का प्रयोजन अज्ञान के 
साथ-साथ मोह को भी समाप्त करना दै । जेन आचार्यो की दृष्टि मे अज्ञान ओर मोह मँ अन्तर 
दै । मोह अनात्म विषयों के प्रति आत्म बुद्धि दै, वह राग या आसक्ति का उद्भावक है उसी से 
क्रोध, मान, माया ओर लोभ इन . चारों कषायो का जन्म होता ठै! अतः उत्तराध्ययन के 
अनुसार जो व्यक्ति की क्रोध, मान, माया आदि की दूषित चित्त वृत्तियों पर अंकुश लगाये, वही 
सच्यी शिक्षा है ।* केवल वस्तुओं के सन्दर्भ मे जानकारी प्राप्त कर लेना शिक्षा का प्रयोजन 
नहीं है । उसका प्रयोजन तो व्यक्ति को वासनाओं ओर विकारं से मुक्त कराना दै। शिक्षा 
व्यक्तित्व या चरित्र का उदात्तीकरण है । जब तक शिक्षा को केव्ल जानकारियों तक सीमित 
रखा जायेगा तब तक वह व्यक्तित्व की निर्माता नहीं बन सकेगी । दशवैकालिकसुत्र में शिक्षा के 
चार उद्देश्यों को स्पष्ट करते हुए कडा गया हे कि -- 


1. मुद्ध शरुत लान ( आगम सान ) प्राप्त होगा, इसलिए अध्ययन करना चाहिए । 

2. में एकाग्रचित्त होऊंगा, इसलिए अध्ययन करना चादिए। 

3. मैं अपने आप को धर्म मे स्थापित कर्गा, इसलिए अध्ययन करना चाहिये । 

4. मं स्वयं ४५ में स्थित होकर दृसरों को धर्म में स्थित-करंगा, इसलिए अध्ययन करना 
चाहिये । 


इस प्रकार दशवैकालिक के अनुसार अध्ययन का प्रयोजन जान प्राप्ति के साथ-साथ चित्त 
की एकाग्रता तथा धर्म ( सदाचार ) में स्वयं स्थित होना तथा दूसरों को स्थित करना माना गया 
डे । जैन आचार्यो की दृष्टि मँ जो शिक्षा चरित्र शुद्धि मे सहायक नहीं होती, उसका कोई अर्थ 
नहीं हे । चद्रवेध्यक नामक प्रकीर्णक मे जान ओर सदाचार म तदात्म्य स्थापित करते हुए कहा 
गयाहैकिजो विनय दहै, वही लान टै ओरैर जो ज्ञान है उसे ही विनय कडा जाता है।१२ 
भरुतयान में कुशल हेतु ओर कारण का जानकार व्यक्ति भी यदि अविनीत ओर अहंकारी है तो 
वह ज्तानियों द्वारा प्रशंसनीय नहीं है ।*२ जो अल्पश्रुत होकर भी विनीत है वही कर्म का क्षय कर 
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मुक्ति प्राप्त करता है, जो बहुश्रुत होकर भी अविनीत, अल्पश्द्रा ओर संवेग युक्त है वह चरित्र 
की आराधना नहीं कर पाता है ।*४ जिस प्रकार अन्धे व्यक्ति के ल्यि करोड़ों दीपक भी 
निरर्थक टै उसी प्रकार अविनीत ( असदाचारी › व्यक्ति के बहुत अधिक शास्त्रलान का भी क्या 
प्रयोजन ? जो व्यक्ति जिनेन्द्र द्वारा उपदृष्ट अति विस्तुत लान को जानने मेँ चदे समर्थ न ही 
हो, फिर भी जो सदाचार से सम्पन्न है वस्तुतः वह धन्य दै, ओर वही ज्ञानी है ।९४ जैन 
आचार्य यह मानते है कि ज्लान आचरण का ठेतु है, मात्र वह ज्ञान जो व्यक्ति की आचार शुद्धि 
का कारण नहीं होता, निरर्थक ही माना गया दै । जिस प्रकार शस्त्र से रहित योद्धा ओर योद्धा 
से रहित शस्त्र निरर्थक होता है, उसी प्रकार लान से रहित आचरण ओर आचरण से रहित 
ज्ञान निरर्थक होता है? 


जैनागम उत्तराध्ययनसूत्र मे शिक्षा प्राप्ति मे बाधक निम्न पच कारणों का उल्लेख हुआ 
हे -- (१) अभिमान, ८२) क्रोध, (३) प्रमाद, (४) आलस्य ओर (४) रोग ।९९ इसके 
विपरीत उसमे उन आठ कारणों का भी उल्लेख हुआ टै जिन्हे हम शिचा प्राप्त करने के साधक 
तत्त्व कह सकते है -- (१) जो अधिक ठंसी-मजाक नीं करता शै, ८२) जो अपनी 
वासनाओं पर नियन्त्रण रखता हो, (३ ) जो किसी की गुप्त बात को प्रकट मै्ी करता हो, (४) 
जो अशील अर्थात्‌ आचारहीन न हो, (४) जो दूषित आचार वाला न हो, (६) जो रस 
लोलुप न हो, ८७) जो क्रोध न करता हो ओर (८) जो सत्य मे अनुरक्त हो १७ ससे यही 
फलित होता है कि जैनधरम में शिक्षा का सम्बन्ध चारित्रिक मूल्यों से रहा है । 


वस्तुतः जैन आचार्यो को ज्ञान ओर आचरण का द्वैत मान्य नही है वे कहते है -- जो 
ज्ञान दै, वही आचरण है, जो आचरण दै, वहीं आगम-लान का सार है ।९८ इस प्रकार हम 
देखते है कि जैन परम्परा मे उस शिक्षा को निरर्थक ही माना गया ढै जो व्यक्ति के 
चारित्रिक-विकास या व्यक्तित्व-विकास करने म समर्य नहीं है । जो शिचा मनुष्य को पाशविक 
वासनाओं से ऊपर नहीं उठा सके, वह वास्तविक शिक्षा नहीं है । 


जैन आचार्य शिक्षा का अर्थं व्यक्ति को जीवन ओर जगत के सम्बन्ध मँ जानकारियों से 
भर देना नहीं मानते है, अपितु वे इसका उद्देश्य व्यक्ति के व्यक्तित्त्व का विकास या सद्गुणो 
का विकास मानते दै, किन्तु इसका तात्पर्यं यह भी नहीं है कि वे शिक्चा को आजीविका वा 
कलात्मक कुशलता से अलग कर देते है । रायपसेनीयसुत्त भँ तीन प्रकार के आचार्यो का 
उल्लेख है -- 1. कलाचारय, 2. शिल्पाचार्यं एवं 3. घर्माचार्य ।*£ उसमे इन तीनों आचार्यों के 
प्रति शिष्य के कर्त्तव्यो का भी निर्देश है। इससे यह फलित है कि जैन चिन्तकं की दुष्टि में 
शिक्षा व्यवस्था तीन प्रकार की थी। कलाचार्य का कार्यं जीवनोपयोगी कलाओं अर्यात्‌ 
ज्ान-विल्लान ओर ललित कलाओं की शिक्चा देना धा। भाषा, लिपि, गणित के साथ-साथ 
खगोल, भुगोल, ज्योतिष आयुर्वेद संगीत नृत्य आदि की भी शिक्षा कलाचार्यं देते थे । वस्तुतः 
आज हमारे विश्वविद्यालयों मेँ कला, सामाजिक विज्ञान एवं विज्लान संकाय जो कार्य करते है 
उन्हीं से मिलता-जुलता कार्य कलाचार्य का धा। जैनागमों में पुरुष की 64 एवं स्त्री की 72 
कलाओं का निर्देश उपलब्ध है, इससे हम अनुमान लगा सकते है कि जैनाचार्यो की दृष्टि में 
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शिका जीवन के सभी पलुं का स्पर्शे करती है। 


कलाचार्यं के बाद दूसरा स्थान शिल्पाचार्य का था। शिल्पाचार्य वस्तुतः वह व्यक्ति होता 
था जो आजीविका अर्जन से सम्बन्धित विविध प्रकार के शिस्पों की शिक्षा देता धा! आज जिस 
प्रकार विभिन्न ओद्योगिक प्रशिक्षण संस्थायें प्रशिक्षण प्रदान करती है, उस काल में यही कार्य 
शिल्पाचार्य करते ! इनके ऊपर धर्माचार्य का स्यान था। इनका दायित्व वस्तुतः व्यक्ति के 
चारित्रिक गुणों का विकास करना था। वे शील ओर सदाचार की शिक्षा देते धे। इस 
प्रकार-प्राचीन काल मेँ शिक्षा को तीन भागों मे विभक्त किया गया धा ओर इन तीनो विभागो का 
दायित्व तत्‌-तत्‌ विषयों के आचार्यं निर्वाह करते ये! 


जैन परम्परा मे कलाचार्य, शिल्पाचार्य ओर धर्माचार्यं के जो निर्देश उपलब्ध होते दै 
उनसे ठेसा लगता है कि भारतीय चिन्तन मेँ जो धर्म, अर्थ, काम ओर मोक्ष चार पुरुषार्थ या 
जीवन-मूल्य माने गये है, उनमें मोक्ष तो साध्व पुरुषार्थ है, अतः शेष तीन पुरुषार्थो की शिक्षा की 
व्यवस्या अलग-अलग तीन आचार्यो के लिए नियत की गई थी । शिल्पाचार्य का कार्य अर्थ 
पुरुषार्थ की शिक्षा देना था, तो कलाचार्य का काम भाषा लिपि ओर गणित की शिक्षा के 
साथ-साथ काम पुरुषार्थ की शिक्षा देना था । धर्माचार्यं का कार्य मात्र धर्म ओर मोक्ष पुरुषार्थ से 
ही सम्बन्धित था इस प्रकार विविध जीवन मूल्यों की शिक्षा के लिए विविध आचार्यो की 
व्यवस्था थी । चकि जैनधर्म मूलतः एक निवृत्ति मूलक ओर संन्यासपरक धर्म था इसलिए 
घर्माचार्य का कार्यं धर्म ओर मोक्ष की पुरुषार्थं की शिक्षा देने तक ही सीमित रखा गया था । इस 
प्रकार जीवन के विविध मूल्यों के आधार पर शिक्षा की व्यवस्था भी अलग-अलग धी । आज 
हम सम्पूर्णं जीवन मूल्यों के लिए जो एक ही प्रकार की शिक्षा व्यवस्था की बात करते दै, वह 
मूल मे भराति है, जहौ शिल्पाचार्व ओर कलाचार्य वृत्तिमूलक शिक्षा प्रदान करते धे वौ धर्माचार्य 
निवृत्ति मूलक शिला प्रदान करते धे। पुनः यह भौ आवश्यक है कि जो आचार्यं जिस प्रकार की 
जीवन शैली जीता दै। वह वैसी ही शिक्षा प्रदान कर सकता है ! अतः धर्माचार्य से अर्थ ओर 
काम की शिक्षा ओर शिल्पाचार्यं एवं कलाचार्य से धर्म एवं मोक्ष पुरुषार्थ की शिक्षा की अपेक्षा 
करना उचित नहीं है ! वर्तमान सन्दर्भ मे यह आवश्यक है कि हम शिक्षा के विविधक्षत्रंका 
दायित्व विविध आचार्यो को सौपे ओर इस बात का विशेष ध्यान रखें कि जो व्यक्ति जिस 
प्रकार.की शिक्षा के देने के लिए योग्य हो, वही उसका दायित्व सम्भल । जब तक एेसा नहीं 
होगा तब तक शिक्षाके क्षत्र मेँ मानव के सर्वागीण विकास की कल्पना सार्थक नदीं होगी । 
"रायपसेनीयसुत्त" म जो कलाचार्य, शिल्पाचार्यं ओर धर्माचार्यं की व्यवस्था दी गयी ै इससे 
यह स्पष्ट होता है कि शिक्षा के ये तीनों शत्र मानव जीवन के तीन मूल्यों से सम्बन्धित थे तथा 
एक-दूसरे से पृथक्‌ थे ओर सामान्य व्यक्ति तीनों ही प्रकार की शिक्षा प्राप्त करता धा। फिर 
भी प्राचीनकाल में यह शिक्षा पद्वति व्यक्ति के लिये भार स्वस्प नहीं थी । 


, जही तक आध्यात्मिक ओर नैतिक शिक्षा का प्रश्न था यह धर्माचार्यं के सान्निध्य मे 
उपदेशों के श्रवण के माध्यम से प्राप्त की जाती थी। इसके लिये व्यक्ति को कु व्यय नहीं 
करना होता है । सामान्यतया श्रमण परम्परा मेँ धर्माचार्य भिक्षाचर्या से ही अपनी उदरपूति करते 


169 जैन आगमो में भिक्षा ओर वर्तमान सन्दर्भ 


थे ओर उनके कोई स्थायी आश्म आदि भी नहीं होते थे, अतः वे व्यक्ति ओर समाज पर भार 
स्वस्प नहीं होते थे। इसके विपरीत वैदिक परम्परा में धर्माचार्य सपरिवार अपने आश्रमं मे 
रहते ध तथा धर्माचार्यं ओर कलाचार्य का कार्यं एक ही व्यक्ति करता था कु कलाचार्यं सम्पन्न 
व्यक्तियों या राजाओं या सामन्तों के घर जाकर भी शिक्षा प्रदान करतेथ, फिर मी 
सामान्यतया, वे शिक्षा अपने आश्रमो में दी प्रदान करते थे। आश्रम पद्भति क विशेषता यह धी 
कि विद्यार्थी ओर शिश्चक अपनी आजीविका या तो अपने श्रम से उपाजित करते अथवा 
भिक्षाचर्या के माध्यम से उसकी पूति करते। इसलिए उस युग मे शिक्षा न तो व्यक्ति पर भार 
स्वरूप थी ओर न राज्य पर + समृद्ध व्यक्ति अथवा राजा समय-समय पर दानादि देकर 
शिक्षकों को सम्मानित अवश्य करते थे। विद्यार्थी भी अपनी शिक्षापुर्ण करने के पश्चात्‌ जब स्वयं 
आजीविका अर्जन करने लगता, तो वह भी गुरु-दध्षिणा देकर अपने गुरु को सम्मानित करता 
धा। फिर भी यह समग्र व्यवस्था मूलतः रेच्छिक थी! शिल्पाचार्य आजीविका अर्जन से 
सम्बन्धित विभिन्न शिल्पो की शिक्षा देते थे। विद्यार्थी शिल्पाचार्य के सान्निध्य मेँ रहकर ही 
शिल्प सिखते थे। इसमे शिक्षण ओर आजीविका अर्जन की प्रक्रिया साथ-साथ ही चलती थी । 
सामान्यतया यह शिक्षा पिता-पुत्र की परम्परा से चलती थी । किन्तु कभी-कभी व्यक्ति दूसरों के 
सान्निध्य मे भी एेसी शिक्षा प्राप्त करता था। "रायपसेनीय" ये स्पष्ट स्प मँ यह उल्लिखित दै 
कि किस प्रकार के शिक्षक को किस प्रकार से सम्मानित करना चादिए।२९ शिल्पाचार्य ओर 
कलाचार्य के सम्मान की पद्धति धर्माचार्य के सम्मान की पद्रति से भिनन थी । कलाचार्य ओर 
शिल्पाचार्य की शिष्यगण तेलमालिश, स्नान आदि के द्ररा न केवल शारीरिक सेवा करते थे, 
` अपितु उन्हे वस्त्र, आभूषण आदि से अलंकृत कर सरस भोजन करवाते थे तथा उनकी 
आजीविका एवं उनके पुत्रादि के भरण-पोषण की योग्य व्यवस्था भी करते थे। दूसरी ओर 
धर्माचार्य को वन्दन नमस्कार करना, उसके उपदेशो को ्रदरापूर्वक सुनना, भिक्षार्थं अने पर 
आहारादि से उसका सम्मान करना -- यही शिक्षार्थी का कर्त्तव्य माना गया था ।२° ल्ातव्य है 
कि जहौ शिल्पाचार्य ओर कलाचार्य अपने शिष्यो से भूमि, मुद्रा आदि के दान कै अपेक्षा करते 
थे, वौ धर्माचार्वं अपरिग्रह होने के कारण अपने प्रति भ्रद्राभाव को छ्योडकर अन्य कोई अपेक्षा 
नहीं रखते थे । यौ यह भी ल्ातव्य दै कि शिल्पाचार्व ओर कलाचार्यं सामान्यतया गृहस्य होते थे 
ओर इसलिए उन्टे अपने पारिवारिक दायित्वों को सम्पन्न करने के लिए शिष्यो से मुद्रा आदि 
की अपिक्षा होती, किन्तु धर्माचार्य की स्थिति इससे मिन्न थी, वे सामान्य सप से संन्यासी ओर 
पपरिग्रही होते थे, अतः उनकी कोई अपेक्षा नही होती थी । वस्तुतः नैतिकता ओर सदाचार की 
शिक्षा देने का अधिकारी वही व्यक्ति हो सकता धा जो स्वयं अपने जीवन में नैतिकता का 
आचरण करता हो ओर यही कारण था कि उसके उपदेशों एवं आदेशो का प्रभाव होता था । 
आज हम नैतिक एवं आध्यात्मिक शिक्षा देने का प्रथम तो कोई प्रयत्न ही नहीं करते दूसरे 
उसकी अपेक्षा हम उन शिक्षकों से करते हैँ जो स्वयं उस प्रकार का जीवन नहीं जी रहे होते ठै, 
फलतः उनकी शिक्षा को कोई प्रभाव भी नहीं होता । यही कारण है कि आज विद्यार्थियों में 
चरित्र निष्ठा का अभाव पाया जाता है क्योकि यदि शिक्षक स्वयं चरित्रवान नहीं होगा तो वह 
अपने विद्यार्थियों को वैसी शिक्षा नहीं दे पायेगा, कम से कम धर्माचार्य के सन्दर्भ मे तो यह बात 
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आवश्यक है । जब तक उसके जीवन भें चारित्रिक ओर नैतिक मूल्य साकार नहीं होगे, वह 
अपने शिष्यो पर उनका प्रभाव डालने मे समर्थं नहीं होगा । चन्द्रवेध्यक प्रकीर्णक कहता है कि 
सम्यक्‌ शिक्षा के प्रदाता आचार्य निश्चय ही सुलभ नहीं होते ।२२ 

जैन आगमो मे इय प्रश्न पर भी गम्भीरता से विचार किया गया है कि शिक्षा प्राप्त करने 
का अधिकारी कौन है 2 चन्द्रवेध्यक प्रकीर्णक म उन व्यक्तियों को शिक्षा के अयोग्य माना गया 
ढै, जो अविनीत हों जो आचार्यं का ओर विद्या का तिरस्कार करते हों, मिथ्या दृष्टिकोण से 
युक्त हों तथा मात्र सांसारिक भोगो के लिए विद्या प्राप्त करने की आकांक्षा रखते हों ।२४ इसी 
प्रकार योग्य आचार्य कौन हो सकता है इसकी चर्चा करते हए कहा गया है कि जो देश ओर 
काल का चाता, अवसर को समने वाला अभ्रान्त, धैर्यवान, अनुवर्त्तक ओर अभायावी होता है, 
साथ ही लौकिक, आध्यात्मिक ओर वैदिक शास्त्रों का ताता होता है वही शिक्षादेने का 
अधिकारी ह । इस ग्न्य में आर्यं की उपमा दीपक से दी गयी है । दीपक के समान आचार्य 
स्वयं मी प्रकाशित हेते है ओर दूसरो को भी प्रकाशित करते है ।२६ 


श्वेताम्बर ओर दिगम्बर दोनों ही परम्पराओं मेँ आचार्यं के गुणो की संख्या 36 स्वीकार 
की गवी दै किन्तु ये 36 गुण कौन-कौन दै इस सम्बन्ध मँ विभिन्न ग्रन्थकारो के विभिन्न 
दृष्टिकोण है । भगवतीआराधना मेँ आचारत्वे आदि 8 गुणों के साय-साथ, 10 स्थित कल्प, 12 
तप ओर 6 आवश्यक, रेसे 36 गुण माने गये है ।२५ इसी के टीकाकार अपराजितसूरि ने 8 
ज्लानाचार, 8 दर्शनाचार, 12 तप, 5 समिति ओर 3 गुप्ति -- ये 36 गुण माने है (२८ श्वेताम्बर 
परम्परा में स्थानांग में आचार्य को आट प्रकार की निम्न गणि सम्पदारओं से युक्त बतलाया गया 
है -- 1. आचार सम्पदा, 2. श्रुत सम्पदा, 3. शरीर सम्पदा, 4. वचन सम्पदा, 5. वाचना 
सम्पदा, 6. मतिसम्पदा, 7. प्रयोग सम्पदा ( वादकौशल) ओर 8. संग्रह परिज्ञा ( संघ 
व्यवस्था मेँ निपुणता )।२८ प्रवचनसारोद्धार मे आचार्य के 36 गुणों का तीन प्रकार से विवेचन 
किया गया है । सर्वप्रथम उपरोक्त 8 गणि-सम्पदा के द्रव्य, क्षेत्र, काल ओर भाव की अपेक्षा से 
32 मेद होते ठै, इनमे आचर्य, श्रुत, विक्षेपणा ओर निघटिन -- ये विनय मे चार भेद सम्मलित 
करने पर कुल 38 भेद होते है । प्रकारान्तर से ज्लानाचार, दर्शनाचार आर चरित्राचार के 
आठ-आठ भेद करने पर 24 भेद होते दै, इनमें 12 प्रकार का तप मिलान पर 36 भेद होते 
है । कही-कहीं आठ गणि सम्पदा, 10 स्थितिकल्प, 12 तप- ओर 6 आवश्यक मिलाकर 
आचार्यं मे 36 गुण माने गये हैं प्रवचनसारोद्धार के टीकाकार ने आचार्यं के निम्न 36 गुणों का 
भी उल्लेख किया गया है -- 1. देशयुत, 2. कुलयुत, 3. जातियुत, 4. स्पयुत, 5. संहननयुत, 
6. घृतियुत, 7. अनाशंसी, 8. अविकत्थन, 9. अयाची, 10. स्थिर परिपाटी, 11. 
गृहीतवाक्य, 12. जितपर्षत्‌, 13. जितनिद्रा, 14. मध्यस्थ, 15. देशज्ल, 16. कालज, 17. 
भावज्ञ, 18. आसन्नलब्धप्रतिम, 19. नानाविध देश भाषन्च, 20. चानाचार, 21. दर्शनाचार, 
22. चारित्राचार, 23. तपाचार, 24. वीर्याचार, 25. सूत्रपात्‌, 26. आहरलनिपुण, 27. 
हेतुनिपुण, 28. उपनयनिपुंण, 29. नयनिपुण, 30. ग्राहणाकुशशल, 31. स्वसमयन्ञ, 32. 
परसमयज्ल, 33. गम्भीर, 34. दीप्तीमान, 35. कल्याण करने वाला ओर 36. सौम्य ।*० 
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इन गुणों की चर्चा से यह स्पष्ट हो जाता है कि जैन आगमों मे आचार्यं केसा होना चाहिए 
इस प्रश्न पर गम्भीरता पूर्वक विचार किया गया या ओर मात्र चरित्रवान एवं उच्च मूल्यों के 
प्रति निष्ठावान व्यक्ति को ही आचार्यत्व के योग्य पाना गया था। 


इससे यह फलित भी होता है कि जो साधक अर्िसादि महाव्रतों का स्वयं पालन करता है 
तथा आजीविका अर्जन हेतु मात्र भिक्षा पर निर्भर रहता है जो स्वार्थ से परे ड वदी व्यक्ति 
आध्यात्मिक एवं नैतिक मूल्यों का शिक्षक होने का अधिकारी दै । 


विद्यार्थी कैसा होना चाहिये, इसकी चर्चा करते हुए उत्तराध्ययनसत्र मेँ कठा गया है कि जो 
भिक्षाजीवी, विनीत, सज्जन व्यक्तियों के गुणो को जानने वाला, आचार्य की मनोभावं के अनुस्प 
आचरण करने वाला, सर्दी-गर्मी, भूख-प्यास आदि को सहन करने वाला, लाभ-अलाभ में 
विचलित नहीं होने वाला, सेवा तथा स्वाध्याय देतु तत्पर, अहंकार रदित ओर आचार्य के 
कठोर कनं को सहन करने मेँ समर्धं शिष्य ही शिक्षा का अधिकारी है ।२१ ग्रन्थकार यह भी 
कहता है कि शस्त्रो मे शिष्य की जो परीक्षा विधि कही गयी दै उसके माध्यम से शिष्य की 
परीश्चा करके ही उसे मोक मार्ग मे प्रवृत्त करना चादिये ।२२ 


उत्तराध्ययनसूत्र मे शिष्य के आचार व्यवहार के सन्दर्भ मे निर्देश करते हुए का गया है 
कि जो शिष्य गुरु के सान्निध्य मे रहता दै, गुरु के संकेत व मानोभावों को समहाता ठै वही 
विनीत कहलाता है इसके विपरीत आचरण वाला अविनीतं । योग्य शिष्य सदैव गुरु के निकट 
रहे उनसे अर्ध पूर्णं बात सीखे ओर निरर्थक बातों को हेड दे, गुरु द्ररा अनुशासित होन पर 
क्रोध न करे, शूद्र व्यक्तियों के संसर्गं से दूर रहे, यदि कोई गलती हो गयी हो तो उसे दछिपाये 
नहीं अपितु यर्थाय स्प मे प्रकट कर दे। बिना पृहे गुरु की बातों मे बीच मेँ न बोले, अध्ययन 
काल म सदैव अध्ययन करे! आचार्यं के समक्ष बराबरी से न बैठे, न उनके आगे, न पी 
सटकर बैठे । गुरु के समीप उनसे अपने शरीर को सटाकर भी नदीं बैठे, बैटे-वैठे ही नतो 
कु पृहे ओर न उत्तर दे । गुरु के समीप उकुद्‌ आसन से बैठकर दाय जोड़कर जो पृष्ना हो 
उसे विनयपूर्वक पू ।२२ 

ये सभी तथ्य यह सूचित करते है कि जैन शिक्षा व्यवस्था मेँ शिष्य के लिए अनुशासित 
जीवन जीना अवश्यक था । यह कठोर अनुशासन वस्तुतः बाहर से थोपा दुआ नहीं था, अपितु 
मूल्यात्मक शिक्षा के माध्यम से इसका विकास अन्दर से ही होता था, क्योकि जैन शिक्षा 
व्यवस्था म सामान्यतया शिष्य मे ताडन-वर्जन की कोई व्यवस्या नहीं थी । आचार्य ओर शिष्य 
दोनों के लिए ही आगम मे उल्सेखित अनुशासन का पालन करना आवश्यक था । जैन शिक्षा 
विधि मेँ अनुशासन आत्मानुशासन धा । व्यक्ति को दूसरे को अनुशासित करने का अधिकार 
तभी माना गया था, जब वह स्वयं अनुशासित जीवन जीता हो । आचार्य तुलसी ने निज पर 
शासन फिर अनुशासन का जो सूत्र दिया है वह वस्तुतः जैन शिक्षा विधि का सार है । शिक्षा के 
साथ जब तक जीवन मे स्वस्फूर्तं अनुशासन नही आयेगा तब तक वह सार्थक नहीं होगी । 
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खजुराहो की कला ओर जेनाचा्यो की 
समन्वयात्मक एवं सदिष्णु दृष्टि 


~ डः यागररमल जेन 


खजुराहो की मन्दिर एवं मूर्तिकला को जनँ का प्रदेय क्या है ? इस चर्चा के पूर्व हमें उस 
युग की परिस्थितियों का आकलन कर लेना होगा ¦ खजुराहो के मन्दिरों का निर्माणकाल ईस्वी 
सन्‌ की नवीं शती के उत्तरार्धं से बारहवीं शती के पूर्वार्धं के मध्य है । यह कालावधि एक ओर 
जैन साहित्य ओर कला के विकास का स्वर्णयुग दै, किन्तु दूसरी ओर यह जैनों के अस्तित्व के 
लिए संकट का काल भी है। 


गुप्तकाल के प्रारम्भ से प्रवृत्तिमार्गी ब्राहमण परम्परा का पुनः अभ्युदय हो रहा था। 
जन-साधारण तप-त्याग प्रधान नीरस वैराग्यवादी परम्परा से विमुख हो रहा था, उसे एक एेसे 
धर्म की तलाश थी जो उसकी मनो-दैहिक एषणाओं की पूर्ति के साथ मुक्ति का कोई मार्ग 
प्रशस्त कर सके । मनुष्य क इसी आकांक्षा की पूर्तिं के लिए हिन्दूधर्मं मे वैष्णव, शैव, शाक्त 
` ओर कौल सम्प्रदायो का तथा बौद्ध धर्म म वजयान सम्प्रदाय का उदय दुआ । इन्ोने तप- त्याग 
प्रधान वैराग्यवादी प्रवृत्तियों को नकारा ओर फलतः जन-साधारण के आकर्षण के केन्द्र बने। 
निवृत्तिमार्गी श्रमण परम्पराओं के लिए अब अस्तित्व का संकट उपस्थित हो गया था । उनके 
लिएदो ही विकल्प शेषथे या तो वे तप-त्याग के कठोर निवृत्तिमार्गी आदर्श से नीचे उतरकर 
युग की मोग के साय कोई सामंजस्य स्थापित करें या फिर उनके विरोध मेँ खडे होकर अपने 
अस्तित्व को ही नामशेष होने दें । 


बोद्ध का हीनयान सम्प्रदाय, जैनों का यापनीय सम्प्रदाय, आजीवक आदि दूसरे कु अन्य 

श्रमण सम्प्रदाय अपने कठोर निवृत्तिमार्गीं आदर्शो से समद्योता न करने के कारण नामशेष हो 
गये। बोद्धों का दूसरा वर्गं जो महायान के रास्ते यात्रा करता दुआ वज्यान के स्प मँ विकसित 
हुआ था, यद्यपि युगीन परिस्थितियों से समह्यौता ओर समन्वय कर रहा था, किन्तु वह युग के 
प्रवाह के साथ इतना बह गया कि वाम मार्ग मे ओर उसमे उपास्य भेद के अतिरिक्त अन्य कोई 
भेद नहीं रह गया था । इस कारण एक ओर उसने अपनी स्वतन्त्र पहचान खो दी तथा दूसरी 
ओर वासना की पूर्ति के पंक मेँ आकण्ठ दूब जाने से जन-साधारण की द्वा से भी वंचित हो 
गया ओर अन्ततः अपना अस्तित्व नहीं वया सका । 


जैनाचार्यो न इन परिस्थितियों म बुद्धिमत्ता से काम लिया, उन्दोनि युगीन परिस्थितियों से 
एकं एेसा सामंजस्य स्थापित किया, जिसके कारण उनकी स्वतन्त्र पहचान भी बनी रही ओर 
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भारतीय संस्कृति की उस युग की मुख्य धारा से उनका विरोध भी नहीं रहा । उन्होने अपने 
वीतरागता एवं निवृत्ति के आदर्श को सुरक्षित रखते हुए भी हिन्दू देव मण्डल के अनेक 
देवी-देवताओं को, उनकी उपासना पद्धति ओर कर्मकाण्ड को, यह तक कि तन्त्र को भी अपनी 
परम्परा के अनुरुप स्पान्तरित करके स्वीकृत कर लिया । मात्र यही नहीं हिन्दू समाज व्यवस्था 
के वर्णाश्रम सिद्धान्त ओर उनकी संस्कार पद्धति का भी जैनीकरण करके उन्हें आत्मसात्‌ कर 
लिया । साय ही अपनी ओर से सहिष्णुता ओर सद्भाव का परिचय देकर अपने को नाम शेष 
होने से क्या लिया । हम प्रस्तुत आलेख मेँ खजुराहो के मन्दिर एवं मूर्तिकला के प्रकाश मेँ इन्हीं 
तर्यो को स्पष्ट करने का प्रयास करेगे । 


खजुराहो के हिन्दू ओर जैन परम्परा के मन्दिरों का निर्माण समकालीन दै, यह इस तथ्य 
का द्योतक है कि दोनों परम्पराओं मँ किसी सीमा तक सद्भाव ओर सह-अस्तित्व की भावना 
थी । किन्तु जेन मन्दिर समृह का हिन्दू मन्दिर समूह से पर्याप्त दूरी पर होना, इस तथ्य का 
सूचक है कि जैन मन्दिरों के लिए स्थल-चयन मेँ जैनाचार्यो ने बुद्धिमत्ता ओर दूर-दृष्टि का 
परिचय दिया, ताकि संघर्ष की स्थिति को टाला जा सके । तव्य है कि खजुराहो का जैन 
मन्दिर समूह हिन्दू मन्दिर समुह से लगभग 2 किलोमीटर की दूरी पर स्थित है । यह सत्य दै 
कि मन्दिर निर्माण मे दोनों परम्पराओं मे एक सात्विक प्रतिस्पर्धा की भावना भी रही तमी तो 
दोनों परम्पराओं मे कला के उत्कृष्ट नमूने साकार हो सके, किन्तु जैनाचार्य इस सम्बन्ध में 
सजग थे कि संघर्ष का कोई अवसर नहीं दिया जाये क्योकि जहौ हिन्दू मन्दिरं का निर्माण 
राज्याश्रय से हयो रहा था, कहौ जैन मन्दिरों का निर्माण वणिक्‌ वर्ग कर रहा था। अतः इतनी 
सजगता आवश्यक धी किं राजकीय कोष एवं बहुजन समाज के संघर्ष के अवसर अल्पतम हँ 
ओर यह तभी सम्भव था जब दोनों के निर्माणस्यल पर्याप्त दूरी पर स्थित हो । 


मन्दिर एवं मूर्तिकला की दृष्टि से दोनों परम्पराओं के मन्दिरों मे पर्याप्त समानता है किन्तु 
इसका यह अर्थं नहीं है कि जनों ने अपनी परम्परा के वैशिष्ट्य की पूर्ण उपेक्षा की दै। 
समन्वयशीलता के प्रयत्नं के बावजुद उन्होने अपने वैशिष्ट्य ओर अस्मिता को खोया नहीं दै । 
खजुराही के मन्दिर जिस काल में निर्मित हुए तब वाममार्ग ओर तन्त्र का पूरा प्रभाव धा। यही 
कारण दै कि खजुराहो के मन्दिरों मेँ कामुक अंकन पूरी स्वतन्त्रता के साय प्रदशित किय गये, 
प्राकृतिके ओर अप्राकृतिक मेथुन के अनेक दृश्य खजुराहो के मन्दिरो मे उत्कीर्ण ठै । यद्यपि जैन 
मन्दिरं की बाह्य भित्तयो पर भी एेसे कुछ अंकन दै, किन्तु उनकी मात्रा हिन्दू मन्दिरों की 
अपेक्षा अत्यल्प है । इसका अर्यं है कि जेैनधर्मानुयायी इस सम्बन्ध मे पर्याप्त सजग रहे होगि कि 
कामवासना का यह उद्दाम अंकन उनके निवृत्तिमारगी दृष्टिकोण के साथ संगति नहीं रखता हे । 
इसलिए उन्होनि एेसे दृश्यों के अंकन की खुली छूट नहीं दी । खजुराहो के जैन मन्दिरों मे 
कामुकता के अश्लील अंकन के जो दो-चार फलक मिलते है उनके सम्बन्ध मँ दो ही विकल्प 
हो सकते है या तो वे जैनाचार्यो की दृष्टि से ओडल रहे या फिर उन्े उस तान्त्रिक मान्यता के 
आधार पर स्वीकार कर लिया गया कि एेसे अंकनं के होने पर मन्दिर पर बिजली नहीं गिरती 
है ओर वह सुरित रहता है । क्योकि खजुराहो के अतिरिक्त दक्षिण के कुछ दिगम्बर जेन 
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मन्दिरों मे ओर राजस्थान के तारंगा ओर राणकपुर के श्वे. जेन मन्दिरों मेँ एेसे अंकन पाये 
जाते दै । जहौ तक काम सम्बन्धी अश्लील अकनों का प्रश्न है इस सम्बन्ध भें जैन आचार्यो ने 
युग की ौग के साथ सामंजस्य स्यापित करके उसे स्वीकृति प्रदान कर दी धी । जिनमन्दिर की 
वाहय मित्तियों पर शालभंजिकाओं ( अप्सराओं ) के ओर व्यालो के उत्कीर्ण होने की सूचना 
जैनागम राजगप्रश्नीय मेँ भी उपलब्ध है ।। इसका तात्पर्य है कि खजुराहो मेँ उत्कीर्ण अप्सरा 
मूरति जैन आगम सम्मत टै । आचार्यं जिनसेन ने इसके एक शताब्दी पूर्व ही रति ओर कामदेव 
की मूर्तियां के अंकन? एवं मन्दिर की बाह्य भित्तिं को आकर्षक बनाने की स्वीकृति दे दी 
थी । उन्टोने कहा था कि मन्दिर की बाह्य मित्तियों को वेश्या के समान होना चाहिए । जिस 
प्रकार वेश्या म लोगों को आकर्षित करने की सामर्थ्य होती है, उसी प्रकार मन्दिरं की बाहय 
भित्तयो म भी जन-साधारण को अपनी ओर आकर्षित करने की सामर्थ्यं होना चाहिये । 
जन-साधारण को अपनी ओर आकर्षित करने के लिए एेसे अंकनों की स्वीकृति उनके युगबोध 
ओर साम॑जस्य की दृष्टि का ही परिणाम धाऽ । यद्यपि यह भी सत्य है कि अश्लील कामुक 
अंकनों के प्रति जैनं का स्ख अनुदार ही रहा है । यही कारण है कि एेसे कुछ फलकों को नष्ट 
करने का प्रयत्न भी किया गया दे । 


जेनाचार्यो की सहिष्णु ओर समन्वयवादी दृष्टि का दूसरा उदाहरण खजुराहो के जेन 
मन्दिरों मे हिन्द देवमण्डल के अनेक देवी-देवताओं का अकन ठै । इन मन्दिरों मे राम, कृष्ण, 
बलराम, विष्णु तथा सरस्वती, लक्ष्मी, काली, महाकाली, ज्वालामालिनी आदि देविय, अष्ट 
दिक्पाल, नवग्रह आदि को प्रचुरता से उत्कीर्ण किया गया है । यद्यपि यह जातव्य है कि इनमें से 
अनेकों को खजुराहो के मन्दिरों के निर्माण के शताब्दियों पूर्वं ही जेन देव मण्डल का अग बना 
लिया गया धा। राम, लक्ष्मण, कृष्ण, बलराम आदि वासुदेव ओर बलदेव के सुप मँ शलाका 
पुरुष तथा सरस्वती, काली, महाकाली आदि 16 विद्या-देवियों के स्प मँ अथवा जिनो की 
यक्षिवों के रुप में मान्य हो चुकी थी, इसी प्रकार नवग्रह, अष्टदिक्याल, इन्द्र आदि भी जनो के 
देव मण्डल में प्रतिष्ठित हो चुके थे ओर इनकी पूजा ओर उपासना भी होने लगी धी । फिर भी 
जैनाचार्यो की विशिष्टता यह रही कि उन्दोनि वीतराग की श्रेष्ठता ओर गरिमा को यधावत 
सुरक्षित रखा ओर इन्दे जिनशासन के सहायक देवी-देवता के स्प में ही स्वीकार किया । 


खजुराहो के मन्दिर एवं मूर्तियों के सम्बन्ध मे यदि हम तुलनात्मक दृष्टि से विचार करं तो 
भेरी जानकारी के अनुसार यौ के किसी मी हिन्दू मन्दिर मेँ जिन प्रतिमा का कोई भी अकन 
उपलब्ध नहीं होता है, जबकि जैन मन्दिरं मँ न केवल उन देवी-देक्ताओं का, जो जैन 
देवमण्डल के सदस्य मान व्यि गये है, अपितु इसके अतिरिक्त भी हिन्द देवी-देवताओं के 
अंकन टै -- यह जैनाचार्यो की उदार दृष्टि का परिचायक है । जबकि हिन्दू मन्दरो में 
दशावतार के कुं फलकों मे युद्ध के अंकन के अतिरिक्त जैन ओर बौद्ध देव मण्डल अथवा जिन 
ओर बुद्ध के अंकन का अभाव किसी अन्य स्थिति का सूचक है । मै विद्वानों का ध्यान इस ओर 
अवश्य आकर्षित करना चाहंगा कि वे यह देख कि यह समन्वय या सहिष्णुता की बात खजुराहो 
के मन्दिर ओर मूर्तिकला की दृष्टि से एक पक्षी है या उभयपक्षीय है । 
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इसी प्रसंग मे खजुराहो के हिन्दू मन्दिरं मे दिगम्बर जैन रमणो का जो अंकन है वह भी 
पुनर्विचार की अपेक्षा रहता है । डो लक्ष्मीकांत त्रिपाठी ने भारती वर्ष 1959-60 के अंक 3 
मे अपने लेख ""1#€ ०6 56न)७§ रगा ॥(112 42/00 290 शना" = १००20०1& 
@धू0212100" मे इस सम्बन्ध मेँ भी एक प्रश्न उपस्थित किया है । खजुराहो जगदम्ब मन्दिर 
मे एक दिगम्बर जैन श्रमण को दो कामुक स्तर्यो से धिरा हुआ दिखाया गया हे । लक्ष्मण मन्दिर 
के दक्षिण भित्ति में दिगम्बर जैन श्रमण को पशुपाशक मुद्रा में एक स्त्री से सम्भोगरत बताया 
गया, मात्र यही नहीं उसकी पाद-पीठ पर “श्री साधु नन्दिक्षपणक एेसा लेख भी उत्कीर्ण है । 
इसी प्रकार जगदम्बी मन्दिर की दक्षिण भित्ति पर एक क्षपणक ( दिगम्बर जैन मुनि) को 
उत्थित-सिग दिखाया गया है, उसके समक्ष खडा हुआ भागवत संन्यासी एक हाय से उसका 
लिग पकडे हुए दै, दसरा हाथ मारने की मुद्रा मेँ है, जबकि क्षपणक हाय जोड हुए खडा है । 
प्रश्न यह है कि इस प्रकार के अन्य अंकनों का उद्देश्य क्या था 2 डो त्रिपाठी ने इसे जैन 
श्रमणो की विषय-लम्पटता ओर समाज मेँ उनके प्रति आक्रोश की भावना माना है । उनके शब्दों 
मेँ "1}1€ रलिभंऽ &"661§ गा € ।(७॥20 212६2 15 500651४6 ग ।15 ।6न गी ०८७ 
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किन्तु में यहौ हों त्रिपाठी के निष्कर्ष से सहमत नहीं हूँ । मेरी दृष्टि मे इसका उद्देश्य जैन 
श्रमणो की समाज मेँ जो प्रतिष्ठा थी उसे नीचे गिराना था। प्रो. त्रिपाठी ने जेन श्रमणो की 
विषय-लम्पटता के अपने निष्कर्षं की पुष्टि के लिए "'प्रबोधचन्द्रोदय" का साक्ष्य भी प्रस्तुत 
किया जिसमे जैन क्षपणक (मुनि ) के मुख से यह कहलवाया है -- 

दुरे वरण श्रणामः कृतसत्कारं भोजनं च मिष्टम्‌ । 

ईष्यमिलं न कर्व ऋषिणा दारान्‌ रमणमाणानान्‌ । 4 

अर्थात्‌, ऋषियों की दूर से चरण वंदना करनी चाहिए, उन्हे सम्मान पूर्वक मिष्ट भोजन 
करवाना चाहिए ओर यदि वे स्त्री से रमण भी करें तो भी ईर्ष्या नहीं करनी चाहिए । 

प्रो. त्रिपाठी का यद प्रमाण इसलिए लचर हो जाता दै कि यह भी विरोधी पक्षनेदी 
प्रस्तुत किया है । प्रबोधचन्द्रोदय नाटक का मुख्य उद्देश्य ही जेन-बौद्ध श्रमणो को पतित तथा 
कापालिक ( कौल) मत की ओर आकर्षित होता दिखाना दै । वस्तुतः ये समस्त प्रयास जैन 
श्रमणो की सामाजिक प्रतिष्टा को ठेस पहुचाने के निमित्त ही थे। यह सत्य है किं इस युग में 
जैन श्रमण अपने निवृत्तिमार्गी करोर संयम ओर देह तितीक्षा के उच्च आदर्श से नीचे उतरे थे। 
संघ रक्षा के निमित्त वे वनवासी से यैत्यवासी ८ मठवासी ) बने थे । तन्त्र के बढते हुए प्रभाव से 
जन-साधारण जेनधर्म से विमुख न हों जायें -- इसलिए उन्होने भी तन्त्र, चिकित्सा एवं 
ललितकलाओं को अपनी परम्परा के अनुरुप ढल कर स्वीकार कर लिया था। किन्तु 
वैयक्तिक अपवादो को छोडकर, जो हर युग ओर हर सम्प्रदाय मेँ रहे ठै, उन्होने वाममार्गी 
आचार- विधि को कभी मान्यता नहीं दी । जैन श्रमण परम्परा वासनापुतिं की स्वह्छन्दता के 
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उस स्तर पर कभी नहीं उतरी, जैसा कि खजुराहो के मन्दिरों मेँ उसे अंकित किया गया है । 
वस्तुतः इस प्रकार के अंकनों का कारण जैन श्रमणो का चारित्रिक पतन नहीं है, अपितु घार्मिक 
विद्ध ओर असदिष्णुता की भावना है । स्वयं प्रो. त्रिपाठी इस तथ्य को स्वीकार करते हुए 
लिखते टै -- 
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किन्तु विचारणीय प्रश्न यह है कि क्या इस प्रकार के विद्वेष पूर्णं अंकन जैन मन्दिरों मे 
टिन्दू संन्यासियों के प्रति भी दै ? जहौ तक मेरा ज्ञान है खजुरादौ के जेन मन्दिरों मे एक 
अपवाद को छोडकर प्रायः एेसे अंकनों का अभाव है ओर यदि ेसा है तो वह जेना्ार्यो की 
उदार ओर सदिष्णु दृष्टि का ही परिचायक दै । यद्यपि यह सत्य है कि इसी युग के कतिपय 
जैनाचार्यो ने धर्म-परीक्षा जैसे ग्रन्थों के माध्यम से सपत्नीक सराग देवों पर व्यंग्य प्रस्तुत किये 
है ओर देव मूढता, गुर मूढता ओर धर्म मूढता के स्प में हिन्दू परम्परा मँ प्रचलित अन्धविश्वासों 
की समीक्षा भी की ै,5 किन्तु. इसके बावजूद खजुराहो के जेन मन्दिरों मे हिन्दू देवमण्डल के 
अनेक देवों का सपत्नीक अंकन क्या जैना्चार्यो की उदार भावना का परिचायक नहीं माना जा 
सकता ? 

वस्तुतः सामन्यतया जैन श्रमण न तो आचार में इतने पतित थे, जैसा कि उन्टे अंकित किया 
गया है ओर न वे असदिष्णु टी थे। यदि वे चारित्रिक दृष्टि से इतने पतित होते तो फिर 
वासवचन्द्र महाराज धंग की दुष्ट मेँ सम्मानित कैसे होते ? खजुराहो के अमिलेख उनके 
जन-समाज पर व्यापक प्रभाव को सुचित करते दै । कोई भी विषय लम्पट श्रमण जन-साधारण 
की श्रद्वा का केन्द्र नहीं बन सकता है। यदि जैन श्रमण भी विषय-लम्पटता मेँ वजयानी बौद्ध 
श्रमणो एवं कापालिकं का अनुसरण करते तो कालान्तर मेँ नाम शेष हो जाते। जैन श्रमणो पर 
समाज का पूरा नियन्त्रण रहता था ओर दुश्चरित्र श्रमणीं को संघ से बहिष्कृत करने का विधान 
था, जो वर्तमान में भी यथावत्‌ दै । खजुराहो के जगदम्ब आदि मन्दिरों मेँ जैन भ्रमण का जो 
चित्रण हे वह मात्र ईर््यावश उनके चरित्र-हनन का प्रयास था । यद्यपि दमे यह भी स्मरण रखना 
चाहिए कि ये अंकन सामान्य हिन्दू परम्परा के जनों के प्रति अनुदार दृष्टिकोण के परिचायक 
नहीं है । क्योकि सामान्य दिन्दू समाज जनों के प्रति सदैव ही उदार ओर सहिष्णु रहा है । यदि 
सामान्य हिन्दू समाज जनों के प्रति अनुदार होता तो उनका अस्तित्व समाप्त दो गया होता । यह 
अनुदार दृष्टि केवल कौलं ओर कापालिकं की ही थी, क्योकि इनके ल्यि जेन श्रमणो की 
चरित्रनिष्ठा ईर्ष्या का विषय थी । एेतिहासिक आधारो पर भी कोलो ओर कापालिको के 
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असहिष्णु ओर अनुदार ढोने के अनेक प्रमाण हरमे उपलब्ध होते ह । इन दोनो परम्पराओं का 
प्रभाव खजुराहो की कला पर देखा जाता है । जेन श्रमणो के सन्दर्भ में ये कन इसी प्रभाव के 
परिचायक दँ । सामान्य दिन्दू परम्परा ओर जेन परम्परा मेँ सम्बन्ध मधुर ओर सौहार्दपूर्णं ही 
ये। । 

पुनः जगदम्बी मन्दिर के उस फलक की, जिसमें क्षपणक अपने विरोधी के आक्रोश की 
स्थिति मे भी हाय जोड हुए टै, व्याख्या जेन श्रमण की सहनशीलता ओर सहिष्णुता के स्पमे भी 
की जा सकती है । अनेकांत ओर अर्हिसा के परिवेश मे पले जैन श्रमणो के लिए समन्वयशीलता 
ओर सदिष्णुता के संस्कार स्वाभाविक दै ओर इनका प्रभाव खजुराहो के जैन मन्दिरों की 


` कला पर स्पष्ट सुप देखा जाता दै । 
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महापण्डित राहल सांकत्यायन के जेनधर्म सम्बन्धी 
मन्तव्यो की समालोचना 


- श्रो यागरमल जेन 


महापण्डित राहुल सांकृत्यायन्‌ भारतीय वाङ्मय के विश्रुत विद्वान्‌ धे। हिन्दी साहित्य की 
विविध-विधाओं मे भारतीय वाङ्मय को उनका अवदान अविस्मरणीय दै । दर्शन केष्षित्र में 
राहुलजी ने जितना अधिक पाश्चात्य दर्शनों, विशेष स्प से द्रन्रत्मक भौतिकवाद एवं बौद्धदर्शन 
के सम्बन्ध मे लिखा, उसकी अपेक्षा जैनदर्शन के कषतर म उनका लेखन बहुत दी अल्प है । उनके 
ग्रन्थ " दर्शन-दिग्दर्शेन" में वर्धमान महावीर ओर अनेकान्तवादी जैन दर्शन के सम्बन्धे जो 
कुद लिखा दै, उसे अथवा बौद्धग्रन्ों मे आने वाली जैनधर्म-दर्शन सम्बन्धी समीक्षाओं के दिन्दी 
अनुवाद को छोडकर उन्होने जैनदर्शन के क्षत्र मे कुष लिखा हो, ठेसा मुञ्चे चात नहीं । अतः यी 
जैनदर्शन के त्र मे उनके विचारों की समीक्षा इन्दीं ग्रन्थांशों के आधार पर की गई दै । 


उन्दोने अपने ग्रन्थ "दर्शन-दिग्दर्शन" मं जेन परम्परा का उल्लेख विशेषस्प से दो स्यलें 
पर किया दै -- एक तो बुद्ध के समकालीन छः तीर्थकरों के सन्दर्भ म ओर दूसरा जैनदर्शन के 
स्वतन्त्र प्रतिपादन के कषतर मे। बौद्धग्रन्यो म वर्णित छः तीर्थकरों मे वर्द्रमान महावीर का उल्लेख 
उन्होने सर्वज्लतावादी के स्प मँ किया दै, किन्तु उन्होने यह समग्र विवरण बोद्धगरन्थों के आधार 
पर ही प्रस्तुत किया दै । बुद्ध के समकालीन छः तीर्थकरों ओर विशेष स्प से वद्रमान महावीर 
के सन्दर्भ मे यदि वे बैद्धेतर खोतों को भी आधार बनाते तो उनके साथ अधिक न्याय कर 
सकते धे। क्योकि बोद्धगरनथों मे महावीर का जो चित्रण निर्न ्ातुपुत्र ( नाटपुत्त) के स्पे है 
उसमे सत्यांश तो है, किन्तु वह एक आलोचक दृष्टि से ही लिखा गया है, अतः उनके व्यक्तित्व 
को सम्यक्‌ सुप में प्रस्तुत नहीं करता दै । महावीर के सम्बन्ध मेँ दीघनिकाय के आघार पर वे 
लिखते ठै -- 


"महावीर की मुख्य शिक्षा को बौद्धत्रिपिटक मँ इस प्रकार उद्धृत किया गया है -- निर्गन्य 
(जैन साधु) चार संवरो ८ संयमों ) से संवृत्त रहता है । 1. निर्गन्ध जल के व्यवहार का वारण 
करता है, (जिससे जल के जीव न मारे जावे), 2. सभी पापों का वारण करता है, 3. सभी 
पापों के वारण करने से वह पाप रहित ‹ धूतपाप ) होता दै, 4. समी पापों का वारण मे लगा 
रहता है। ... चूंकि निर्न इन चार प्रकार के संवरो से संवृत्त रहता है इसलिए वह -- 
गतात्मा ८ अनिच्छक ), यतात्मा ( संयमी ) ओर स्थितात्मा कहलाता हे ।" ( दर्शनदिण्दर्शन, पु. 
4951 


इस विवरण में महावीर की शिक्षाओं को चार्तुयाम संवर के स्प मे प्रस्तुत करते हुए उन्डोनि 
जिस चार्तुयाम संवर का उल्लेख किया है, वस्तुतः वह चार्ुयाम संवर का मार्ग महावीर का 
नही, पार्श्व का दै । परवर्तीकाल मे जब पार्श्व की निर््न्थ परम्परा महावीर की परम्परा भँ 
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-यम्मिलित हो गयी, तो त्रिपिटक संकलनकर्त्ताओं ने दोनों धाराओं को एक मानकर पार्श्वं के 
विचारों को भी महावीर के नाम से ही प्रस्तुत किया । त्रिपिटक के संकलन कर्त्तओं की इस 
भ्रान्ति का अनुसरण राहुलजी ने भी किया ओर अपनी ओर से टिप्पणी के स्प मे भी इस भूल 
के परिमार्जन का कोई प्रयत्न नहीं किया । जबकि उनके सहकर्मीं बौद्धभिक्षु जगदीश काश्यपजी 
ने इस भूल के परिमार्जन का प्रयत्न दीघनिकाय की भूमिका में विर तार से किया दै, वे लिखते 
> -- "सामञ्जयफलसुत्त" मे वर्णित छः तैधिकों के मतों के अनुसार, अपने-अपने साम्प्रदाविक 
-गटनों -के केन्द्र अवश्य रहे होगे । इनके अवशेष खोजने के लिए देश के वर्तमान धार्मिक-जीवन 
म खाज करना सार्थक होगा । कम से कम "निगण्ठ-नातपुत्त" से हमलोग निश्चित स्पसे 
परिचित है । वे जनधर्म के अन्तिम तीर्थकर भगवान महावीर ही है । पालि-संस्करण मेवेही 
"चातुयोम संवर" सिद्धान्त के प्र्वतक कटे जते है । सम्भवतः ेसा भूल से हो गया है । वास्तव 
मं "चातुर्याम-धर्म" के प्र्वतक उनके पूर्ववर्ती तीर्थकर पार्श्वनाय थे -- सव्वातो पाणातिवायाओ 
तेरमणं एवं मुसावायाओं वेरमणं, सतव्वातो अदिन्नादाणाओं वेरमणं, सव्वातो बहिद्रादाणाओ 
व्मणं ( ठाणांग ( ठाण 4), पु. 201, सूत्र 266 )। 


उपर्युक्त वर्णित "चातुयौम संवर” सिद्धान्त म परिग्गहवेरमणं' नामक एक ओर व्रत 
जोडकर पार्श्वनाय के परवर्ती तीर्थकर महावीर ने "पंयमहात्रत-घर्म" का प्रवर्तन किया । 
{ ज्ञातव्य है कि यौ काश्यपजी से भी भूल हो गयी दै वस्तुतः महावीर ने परिग्रह विरमण नहीं, 
मैथुनचिरमण या ब्रह्मचर्यं का महाव्रत जोडा था । "बहिद्धादाण'" का अर्थं तो परिग्रह दै ही । पार्श्वं 
स्त्री को भी परिग्रह ही मानते थे।] 


यह भी विशेष स्पसे ध्यान देने योग्यै कि जिस स्प मे पालि मे "चातुर्यामसंवर' 
सिद्धान्त का उल्लेख मिलता दै, वैसा जेन सादित्य मेँ कहीं भी उपलब्ध नहीं होता । पालि मेँ यह 
इस प्रकार वर्णित टै -- "सब्बवारिवारिता च होति, सन्बवारियुत्तो च, सनब्बवारिधुतो च, 
सब्बवारिफुटो" ओर इसका अर्ध भी स्पष्ट जात नहीं होता । इसे देखकर यह लात होता है कि 
सम्भवतः यह तोड-मरोड के ही कारण है।" { दीधनिकाय-नालंदासंस्करण, प्रथमभाग की 
भूमिका, पृ. १३-१४1। अतः राहुलजी ने चार संवरो का उल्लेख जिस स्प मे किया दै, वह 
ओर दीघनिकाय के इस अंश का जो हिन्दी अनुवाद राहुल जी ने किया ठै वह भी, निर्दोष नहीं 
है । दौघनिकाय का वह मुलपाठ, उसकी अट्टकया ओर अनुवाद इस प्रकार है -- ""एवं वुत्ते 
भन्ते, निगण्ठो नाटपुत्तो मं एतदवोच - इध महाराज, निगण्ठो चातुयामसंवरसंवुतो होति ? 
महाराज निगण्ठो कथं च महाराज निगण्ठो चातुयाम संवरोसंवुतो होति ? इध सन्बवारिवारितो 
च होति, सब्बवारियुततो च, सब्बवारिधुतो च, सब्बवारिफुटो च एवं खो, महाराज, निगण्ठो 
चातुयामसंवरसंवुतो होति -- अयं वुच्चाति, महाराज निगण्ठो गतत्तो च यतत्तो च ठितत्तो चा 
ति।" ( दौघनिकाय २/५/२८ ) नाटपुत्तपादे चातुयामसंवरसंवुतो हि चतुकोट्ठासेन संवरेन 
संवुतो । सब्बवारितो चाति वारितसब्बउदको पटिकखित्तसब्बसीतोदको ति अत्थो । सो किर 
सीतोदके सत्तसंन्ज होति, तस्मा न तं व्लञ्जेति। सब्बवारियुत्तो ति सब्बेन पापवारणेन युत्तो । 
सब्बवारिधुतो ति सब्बेन पापवारणेन धुतपापो । सब्बवारिफुटो ति सब्देन पापवारणेन फट्ढो । 
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गतत्तो ति कोटिप्पत्तचित्तो । यतत्तो ति संयतचित्तो। दितत्तो (दीनि. 1.50) ति 
सुप्पतिदिठतचित्तो । एतस्स वादे किचि सासनानुलोमं पि अत्थि, असुद्रसद्रितायन सब्वा 
दिट्टयेवे जाता। -- सुमंगल विलासिनी अट्टकथा (पु. १८६) एेसा कहने पर भन्ते। 
निगण्ठनायपुत्त ने यह उत्तर दिया -- महाराज ! निगण्ट चार संवरो से संवृत्त रहता है । 
महाराज ! निगण्ठ चार संवरो से कैसे संवृत रहता दै ? महाराज ! 1. निगण्ठ जल के 
व्यवहार का वारण करता है ( जिसमे जल के जीव न मारे जावे), 2. समी पापों का वारण 
करता है, 3. सभी पापों के वारण करने से घृतपाप होता दै, 4. सभी पापों के वारण करने में 
लगा रहता है । महाराज निगण्ठ इस प्रकार चार संवरो से संवृत रहता है । महाराज निगण्ठ 
इन चार प्रकार के संवरो से संवृत रहता ढै, इसीलिए वह निर्गन्ध, गतात्मा, यतात्मा ओर 
स्थितात्मा कहलाता है ।" 

वस्तुतः यदौ राहुल जी जिन्हे चातुयीम संवर कह रहे है, वे चात्यीम संव # प्रकर 
निर्न साधक चातुयीम संवर का पालन किस प्रकार करता है उसके सम्बन्ध मे -उल्मख ॐ4 
भेरी दृष्टि मेँ हौ "क्यं" का अर्थ कौन से न होकर किस प्रकार दै चतुर्यामं के स्थ म जेनागमें 
मे जिनका विवरण प्रस्तुत किया गया है वे निम्न हैँ -- 


1. प्राणातिपात विरमण 

2. मृषावाद्‌ विरमण 

3. अदत्तादान विरमण 

4. बहिर्दादान विरमण ( परिग्रह त्याग ) 


जैन आगम स्थानांग, समवायांग आदि में चार्ुयाम संवर का उल्लेख इसी स्प मे मिलता 
है। 


दीघधनिकाय के इस अंश का जो अर्थं राहुलजी ने किया है वह भी त्रुदिपूर्णं है । प्रथमतः यह 
वारि शब्द का अर्थं जल न होकर वारण करने योग्य अर्थात्‌ पाय है । सूत्रकृतांग मे वीरस्तुति मं 
महावीर को "वारिव सव्ववारं"” ( सूत्रकृतांग, 1/6/28 ) कहा गया है । यौ "वार" शब्द 
"पाप" के अर्थ में ही टै, जल के अर्य में नहीं है । पुनः जैन मुनि मात्र सचित्तजल ( जीवनयुत्त 
जल) के उपयोग का त्याग करता है, सर्वजल का नहीं । अतः सुमंगलविलासिनी अट्टकथाकार 
एवं रहुलजी द्ररा यही वारि या जल अर्थं करना अयुक्तिसंगत है । क्योकि एक वाक्यांश में 
" वारि” का अर्थं जल करना ओर दूसरे मे उसी "वारि" शब्द का अर्थ "पापं" करना समीचीन 
नही है । चकि निर्न सचित्त ( जीवन-युक्त ) जल के त्यागी होते थे, स्नान नहीं करते वस्त्र 
नहीं धोते थे। अतः इन्हीं बातों को आधार मानकर यही "सव्ववारिवारितो” का अर्थ जल का 
त्याग करते दै, यह मान लिया गया, किन्तु स्वयं सुरमगल विलासिनी टीका या अट्टकथा मँ भी 
स्पष्ट उल्लेख है कि निर्गन्ध मात्र सचित्त जल का त्यागी होता है, सर्वजल का नहीं, अतः वारि 
का अर्थं जल करना उचित नहीं है । दीघनिकाय की अदट्टकथा मे "वारि" का जो भ्रान्त अर्थ 
जल किया गया था, राहुलजी का यह अनुवाद भी उसी पर आधारित है । अतः इस भ्रान्त अर्थ 
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करने के लिये राहुलजी उतने दोषी नहीं है, जितने युमंगलविलासिनी के कर्त्ता । सम्भवतः 
निर्गन्धं ने जलीय जीवों की हिंसा से क्न के लिये जल के उपयोग पर जो प्रतिबन्ध लगाये गये 
थे, उसी से अर्थं ओर टीका मँ यह भ्रान्ति हुई है। अगे इसी क्रम में उन्होनि स्वयं "वारि" का 

अर्थं "पाप" करके सब्बवारियुत्तो का अर्थं वह सब पापों का वारण करता है, किया है । किन्तु 
यह अर्थ मुलपाठ के अनुस्प नहीं है, क्योकि यौ वारि का अर्थं पाप करके भी युत्तो का अर्थं 
वारण करना -- किया गया दै, वह समुचित नहीं है, क्योकि पालीकोशों के अनुसार युत्तो शब्द 
का अर्थं किसी भी स्थिति मे "वारण" नहीं हो सकता हे । कोभ के अनुसार तो इस युत्त का 
अर्थं लिप्त होता है, अतः इस वाक्यांश का अर्थं होगा -- वह सर्वं पापों से युक्त या लिप्त होता 
है -- जो निश्चय ही इस प्रसंग मे गलत दै। मेरी दृष्टि मेँ यौ मूलपाठ में भ्रान्ति है -- 
सम्भवतः मूलपाठ "वुत्तो" न होकर "यतो" होना चाहिए । क्योकि मूलपाठ मेँ आगे निर्गन्थ के 
लिये "यतो" विशेषण का प्रयोग हुआ दै, जो "यतो" पाठ की पुष्टि करता है । यदि हम मुलपाठ 
युत्तो" दी मानते है उसे "अयुत्तो" मानकर वारि+अयत्तो की संधि प्रक्रिया मे "अ" का लोप 
मानना होगा । प्राकृत व्याकरण ओर सम्भवतः पालि व्याकरण मे भी स्वर-सन्धि के नियमों मे 
दो स्वरों की सन्धि में विकल्प से एक स्वर का लोप माना जाता दै । अतः मूल पाठ "अयुत्तो 
होना चाहिये, किन्तु सुमंगलविलासिनी म एेसा कोई निर्देश नहीं है । ( पठमोभागो, पृ.159 ), 
अपितु उसमे संधि तोडकर "युत्त" पाठ ही है । किन्तु यतो पाठ मानने पर इस अंश का अर्थ 
होगा, वह सब पापो के प्रति संयमवान या उनका नियंत्रण करने वाला होता है । अतः राहुल जी 
का यह अनुवाद भी मेरी दृष्टि मेँ मूलपाठ से संगतिपूर्णं नहीं है, फिर भी उन्होने वह सर्वपापों 
का वारण करता दै, एेसा जो अर्थं किया है, वह सत्य के निकट दै । मूलपाठ भरन्त ओर टीका 
के अस्पष्ट होते हुए भी, उन्टोने यह अर्थं किस आधार पर किया मैँ नहीं जानता, सम्भवतः यह 
उनकी स्वप्रतिभा से ही प्रसूत हुआ होगा। फिर भी पालि के विद्रानों को इस समस्या पर 
विचार करना चाहिए । इसके आगे सब्बवारिधुतो का अर्थ -- वह सभी पापँ से रहित होता 
दै-- संगतिपूर्णं है । किन्तु आगे सब्बवारिफुटो का अर्थ -- वह सभी पापों से रहित होता टै -- 
संगतिपूर्णं है । किन्तु आगे सब्बवारिफुटो का अर्धं पुनः मूल से संगति नहीं रखता दै । राहुलजी 
ने इसका अर्थं वह सभी पार्पो के वारण मेँ लगा रहता है -- किस प्रकार किया मै नहीं समड्ा 
पारहादूं। क्योकि किसी भी स्थिति में "फुटो" का अर्थ-वारण करने मेँ लगा रहता है, नहीं 
होता है। पालि के विद्रन इस पर भी विचार करें । मूल के फुटो अथवा सुमंगलविलासिनी टीका 
के फुटो का संस्कृत स्प स्पृष्ट या स्पष्ट होगा । इस आधार पर इसका अर्थं होगा वह सब 
पापों से स्पृष्ट अर्थात्‌ स्पशित या व्याप्त होता है, किन्तु यह अर्यं भी संगतिपूर्णं नहीं लगता ठै-- 
निर्गेन्थ सातपुत्र स्वयं अपने निर्गन्थों को सब पापों से स्पशित तो नहीं कह सकते है । यौ भी 
राहुल जी ने अर्थं को संगतिपूर्णं बनाने का प्रयास तो किया, किनतु वह मूलपाठ के साय संगति 
नहीं रखता है । पालि गरिजी कोश मे राङसटेविट्स ने भी इनं दोनों शब्दों के अर्थं निश्चय में 
कठिनाई का अनुभव किया दै । मेरी दृष्टि में यौ भी या तो मूलपाठ में कोई भ्रान्ति है या पालि 
व्याकरण के स्वर संधि के नियम से "अफुटो" के "अ का लोप हो गया है। मेरी दृष्टि में 
मूलपाठ होना चादिएर -- सब्बवारिअफुटो, तभी इसका अर्थं होगा वह सर्वं पापों से अस्पशित 
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होता है । यौ भी -राहुलजी अर्यं की संगति दैठाने का जो प्रयास किया है वह उचित तो है । 
किन्तु मूल पाठ एवं अट्टकथा ( टीका ) के सम्बन्ध में उनकी ओर कोई टिप्पणी नहीं होना 
पाठक के लिये एक समस्या बन जाती दै । मेरी दृष्टि मेँ दीघनिकाय के उस समग्र अंश का पाठ 
शुद्धि के पश्चात्‌ वास्तविक अर्थं इस प्रकार होना चादिये -- "दे महाराज, निर्गन्य चातुर्याम 
संवर से संवृत होता है, वह चारतुयाम संवर से किस प्रकार संवृत होता है ? ठे महाराज ! 
निर्गन्थ सब पापों का वारण करता है। वह सर्वपापं के प्रति संयत या उनका नियन्त्रण करने 
वाला होता है । वह सभी पापों से रहित ( धूत ) ओर सभी पापों से अस्पर्शित होता दै । . 


इसी प्रसंग मे आदरणीय सदहुलजी ने महावीर को सर्वज्ञातावादी कहा है ( दर्न-दिग्दर्शन्‌ 
प. 494) यह सत्य हे कि महावीर को प्राचीनकाल से ही " सर्वल" कहा जाता था । सुत्रकृतांग 
के वीरस्तुति नामक छठे अध्याय मेँ उन्हे सर्वप्रथम सर्व्ञ ( सवन्नू) कहा गया है -- किन्तु 
प्राचीनकाल म जैन परम्परा सर्वज्ञ का अर्थं आत्मन्न ही होता था! आचारांग के -- जे एगं 
जाणई ते सव्वं जाणई" एवं भगवती के "केवलि सिय जाणड सिय ण जाणइ" -- पाठ से तथा 
कुन्दकुन्द के इस कयन से "केवलि निश्चय नय से केवल आत्मा को जानता है"-- इसी तथ्य 
की पुष्टि होती दै। सर्वल का यह अर्थं है कि वह सर्वद्रव्यों एवं पर्यायो का त्रिकाल लाता होता 
दै, परवर्तीकाल में निर्धारित हुआ ; आगे चलकर सर्वज्ञ का यही अर्थं स्ढ हो गया ओर सर्वज्ञ 
के इसी व्युत्पत्तिपरक अर्थं को मानकर बौद्ध त्रिपिटक में उनकी सर्वज्ञता की निन्दा भी की गई । 
"सर्वज्ञ" या “केवलि" शब्द के प्राचीन पारिभाषिक एवं लाक्षणिक अर्थं के स्थान पर इस 
वयुत्पत्तिमूलक अर्थं पर बल देने से .ही यह भ्रान्ति उत्पन्न हुई है । किन्तु यह दुभग्यपूर्णं घटना 
बुद्ध ओर महावीर दोनों के साथ घटित दुई, ओ बुद्ध सर्वलतावाद के आलोचक रे, उन्हे भी 
परवर्ती बौद्ध साहित्य मे उसी अर्य में सर्वज्ञ मान लिया गया टै, जिस अर्थं मेँ परवर्ती जेन 
परम्परा मे तीर्थकरों को ओर न्याय परम्परा मे ईश्वर को सर्वज्ञ कहा गया ढै । वास्तविक सूप में 
प्राचीनकाल में महावीर को उस अर्थ मे सर्वज्ञ नहीं कहा जाता था, जिस अर्ध मे पालित्रिपिटक व 
परवर्ती जैन साहित्य मे उन्हे सर्वज्ञ कडा गया है । दुभाग्य से राहुल जी ने भी सर्वज्ञ का यही 
परवर्ती अर्थं ले लिया है । जबकि सर्वल का प्राचीन अर्थं तो जेन परम्परा मँ आत्म् ओर बौद्ध 
परम्परा मेँ हेय, ज्य ओर उपादेय का ज्ञाता ही रहा दै। 


राहूल जी का यह कथन भी किसी सीमा तक सत्य है कि ञेनधर्म मे प्रारम्भयसेदही 
शारीरिक कार्यो को प्रधानता पर शारीरिक तपस्या पर बल दिया गया है ( दर्शन-दिग्दर्शन, 
पु 495-496 ) । किन्तु उनकी इस धारणा का आधार मी बोद्धत्रिपिटक साहित्य में महावीर के 
जीवन ओर दर्शन का जिस स्प में प्रस्तुतिकरण हुआ है वही है -- यह भी उन्होने जैन आगमों 
को देखने का प्रयास नहीं किया दै । वास्तविकता तो यह दै कि जैनदर्शन भी बौद्धो के समान ही 
मानसकर्म को ही प्रधान मानता है, फिर भी इतना अवश्य सत्य है कि वह कायिककर्म या ` 
कायिकसाधना को मानसिकंकर्मं की अनिवार्य फलशरुति मानता दै वह कहता है कि जो विचार मे 
होता है वही आचार में होता है । विचार ( मानसकर्म ) ओर आचार ( कायिककर्म ) का द्वैत उसे 
मान्य नहीं दै । विचार से कुच ओर आचार में कुछ, इसे जैनधर्म आत्म प्रवल्चना मानता दै, मन 
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ये सत्य को समते हुए अन्यथा स्प मे आचरण करना पाप है । मन में अहिंसा ओर कस्णा 
तथा व्यवहार में क्रूरता या हिंसा यह छलना ही दै । 


राहूलजी की यह टिप्पणी भी सत्य है कि महावीर ने स्वयं अपने जीवन मेँ ओर जैनसाधना 
भ शारीरिक तपों को आवश्यक माना है! किन्तु इसका अर्यं यह नहीं है कि महावीर मात्र 
देह-दण्डन या आत्म-पीटन के समर्थक थे। उन्टोने उत्तराध्ययन मे तप के बाह्य ओर 
आम्यान्तर एेये दो पक्च माने थे ओर दोनों पर ही समान बल दिया था ! स्वाध्याय, सेवा ओर 
ध्यान भी उनकी दृष्टि मँ तप के ही महत्त्वपूर्णं अंग है । अतः रादुलजी का महावीर को मात्र 
शारीरिक पक्ष पर बल देने वाला ओर आभ्यान्तर पक्ष की अवहेलना कर लेने वाला, 
मानना-समुचित नहीं दै । 


अनेकान्तवादी जेनदर्थन के सम्बन्ध मे उनकी यह टिप्पणी है कि अनेकान्त ओर स्याद्रा 
का विकास संजय वेलट्टीपुत्त के विक्षेपवाद से हुआ, भी पूर्णतः सत्य नहीं है ( दर्शन-दिग्दर्शन, 
पु. 595) । वस्तुतः संजय के विक्षेपवाद का बैद्धों के विभज्यवाद एवं शून्यवाद का ओर जैनों 
के उनेकान्तवाद ओर स्याद्राद का विकास ओपनिषदिक चतुष्कोदियों ओर विभज्यवादी 
दृष्टिकोण से हुआ दे । 


दर्शेन-दिग्दर्शन (पु. ४९७) म एक स्यल पर उन्होने जैनधर्म के जिन पौच तत्त्वो का 
उल्लेख किया वह भी भ्रान्त है -- उन्दने जिन पच तत्त्वों का उल्लेख किया है वे है -- ज्यैव, 
अजीव, धर्म, आकाश ओर पुदगल। इसमे अजीव को निरर्थक स्प मेँ जोड़ा टै ओर "अधर्म 
को ह्योड दिया दै, धर्म, अधर्म, आकाश ओर पुद्गल सभी अजीव ही माने गये हे । 


जैनधर्म के सम्बन्ध मे राहुलजी की यह टिप्पणी कि उनकी पुथ्वी, जल आदि के जीवों की 
अर्हिसा के क्र ने जेनधर्म की अनुयायियों को कृषि के विमुख कर वणिक बना दिया । वे 
उत्पादक श्रम से हटकर परोपजीवी हो गवे । उनका यह मन्तव्य भी किसी सीमा तक उचित तो 
है -- किन्तु पूर्णतः सत्य नहीं है । आज भी बुन्देलखण्ड, मेवाड, महाराष्ट ओर कर्नाटक मं 
जेनजाति्यौ कृषि पर आधारित हैँ ओर उन्हें कृषिकर्म करते हुए देखा जा सकता दै । प्राचीन 
आगम भगवतीसुत्र से इस प्रश्न पर कि कृषिकर्म भे कृमि आदि की हिसा की जो घटना घटित 
हो जाती दै, उसके लिये गृहस्य उत्तरदायी ठै या नही, गंभीर स्प से विचार हुआ है । उसर्मे यह 
माना गया है कि कोई भी गृहस्य की जाने वाली हिंसा का उत्तरदायी होता है, हो जाने वाली 
हिसा का नहीं । कृषि करते हुए जो प्राणीहिसा हो जाती टै, उसके लिये गृहस्थ उत्तरदायी नहीं 
है] इसी प्रकार जनों का अहिंसा का सिद्धान्त व्यक्ति को कायर या भगोडा नहीं बनाता है । वह 
गृहस्थ के लिये अक्रामक हिसा का निषेध करता है, सुरक्षात्मक हिंसा ( विरोधी -हिसा) का 
नहीं । इस प्रकार हम देखते टै कि जैनधर्म के सम्बन्ध म राहुलजी के मन्तव्य आंशिक सत्य 
होकर भी अपूर्णं या एकांगी है । क्योकि उन्होनि इस सम्बन्ध मे जेन स्रोतों की खोज-बीन का 
प्रयत्न नहीं किया हे । 


ऋग्वेद में अर्हत्‌ ओर ऋषभवाची ऋचार्ये : एक अध्ययन 
~ श्रो सागरमल जैन 


भारतीय संस्कृति श्रमण ओर ब्राहमण सस्कृति का समगन्ित स्प है। जहौ श्रमण 
संस्कृति तप-त्याग एवं ध्यान साधना प्रधान रही ढै, वही ब्राहमण संस्कृति यज्ञ-याग मूलक एवं 
कर्मकाण्डात्मक रही है। हम भ्रमण संस्कृति को आध्यात्मिक एवं निवृत्तिपरक अर्थात्‌ 
संन्यासमूलक भी कह सकते टै, जबकि ब्राहमण संरकृति को सामाजिक एवं प्रवत्तिमूलक का 
जा सकता है । इन दोनों संस्कृतियों के मूल आधार तो मानव-प्रकृति में नदित वासना ओर 
विवेक अथवा भोग ओर योग ( संयम ) के तत्त्व ही है, जिनकी स्वतन्त्र चर्या हमने अपने ग्न्य 
जैन्‌ बौद्ध एवं गीता का साधना मार्ग" की भूमिका मेँ की हैः । यौ पर इन दोनों संस्कृतियों के 
विकास के मूल उपादानों एवं उनके क्रम तथा वैशिष्ट्य की चर्चा मे न जाकर उनके एतिहासिक 
अस्तित्व को ही अपनी विवेचना का मूल आधार बनायेगे । 


भारतीय संस्कृति के इतिहास को जानने के लिय प्राचीनतम साहित्यिक सरत के स्प मे वेद 
ओर प्राचीनतम पुरातात्विक सोत के स्प में मोहनजोदडो एवं हरप्पा के अवशेष ही हमारे 
आधार दै । संयोग से इन दोनों ही आधारो या साध्यो से भारतीय श्रमण घारा के अति प्राचीन 
काल म मी उपस्थित होने के संकेत मिलते है । ऋष्वेद भारतीय साहित्य का प्राचीनतम ग्रन्थ दै । 
यद्यपि इसकी अति प्राचीनता के अनेक दावे कयि जाते है ओर मीमांसक दर्शनधारा के विद्वान 
तो इये अनादि ओर अपौरुषेय भी मानते ढै फिर भी इतना निश्चित ठै कि ईस्वी पूर्व 1500 वर्षं 
पहले यह अपने वर्तमान स्वरूप म अस्तित्व मँ आ चुका था । इस प्राचीनतम ग्रन्थ मेँ हमें श्रमण 
संस्कृति के अस्तित्व के संकेत उपलब्ध होते द । वैदिक साहित्य म भारतीय संस्कृति की इन 
भ्रमण ओर ब्राहमण धाराओं का निर्देश क्रमशः आर्हत ओर वार्हत धाराओं के स्प मे मिलता है । 
साथ ही मोहनजोदडो के उत्खन्‌ से प्राप्त वृषभ युक्त ध्यान मुद्रा मँ योगियों की सीलं इस तथ्य 
का स्पष्ट प्रमाण ठै कि ऋग्वेद के रचनाकाल के पुर्व भी भारत मे श्रमण धारा कान केवल 
अस्तित्व था, अपितु वही एक मात्र प्रमुख धारा थी । क्योकि मोनजोदडौ ओर हरप्पा के 
उत्खनन मे कीं मी यजवेदी उपलब्ध नहीं हु है इससे यही सिद्ध होता है कि भारत मेँ तप एवं 
ध्यान प्रधान आर्हत परम्परा का अस्तित्व अति प्राचीन काल से ही रहा हे। 

यदि हम जैन धर्मं के प्राचीन नामों के सन्दर्भ मे विचार करें तो यह सुस्पष्ट ठै कि प्राचीन 
काल भ यह आर्हत धर्म के नाम से ही प्रसिद्ध रहा है । वास्तविकता तो यह ठै कि जैन धर्म का 
पूर्वं सप आर्हत धर्म था । लातव्य है कि जैन-शब्द महावीर के निर्वाण के लगभग 1000 वघ 


~ कऋषभदेव प्रतिष्ठान देहली व्रा आयोजित १४ से १६ मार्च १९६३ की संगोष्ठी मेँ पठित आलेख 


186 ऋग्वेद मै अर्हत ओर सकवमवा्च ऋवाये - एक अध्ययन 


पश्चात्‌ ही कभी अस्तित्व मे आया टै । सातवीं शती से पुर्व हमे कहीं भी जैन शब्द का उल्लेख 
नहीं मिलता दै । यद्यपि इसकी अपेक्षा जिन' व जिन-धम्मं के उल्लेख प्राचीन है । किन्तु अर्हत्‌, 
श्रमण, जिन आदि शब्द बद्र एवं अन्य श्रमण धाराओं मे भी सामान्यसूप से प्रचलित रहे है । 
अतः जेन परम्परा की उनसे पृथकता की दृष्टि से पाश्वं के काल म यह धर्म निर्गन्यधर्म के नाम 
से जाना जाता था। जैन आगमोँ से यह ज्लात होता टै कि ई.पू पाचवीं शती में श्रमण धारा 
मुख्य स्प से 5 भागों मे विभक्त थीं -- 1. निर्गेन्य, 2. शाक्य, 3. तापस 4. गैरुक ओर 
5. आजीवक । वस्तुतः जब श्रमण धारा विभिन्न वर्गो भँ विभाजित होने लगी तो जैन धारा के 
लिए पहले निर्गन्धं ओर वाद मे 'ज्ातपुत्रीय श्रमणः शब्द का प्रयोग होने लगा । न केवल पाली 
त्रिपिटक एवं जैन आगमों मँ अपितु अशोक (ई.पू -3 शती ) के शिलालेखों मे भी जेनधर्म का 
उल्लेख निर्गन्य धर्म के स्प में ही मिलता दैऽ। 


वस्तुतः पार्श्वनाथ एवं महावीर के युग मे प्रचलित धर्म से पूर्वं सम्पूर्णं श्रमण धारा आर्हत 
परम्परा के स्पमें ही उल्लेखित होती धी ओर इसमें न केवल जैन, बौद्ध, आजीवक आदि 
परम्परायँ सम्मिलित धी, अपितु ओपनिषदिक-क्षि परम्परा ओर सांख्य-योग की दर्शनधारा 
एवं साधना-परम्परा भी इसी मे समाहित थी । यह अलग बात है किं ओपनिषदिक धारा एवं 
सांख्य-योग परम्परा के बृहद्‌ हिन्दृधर्म मेँ समाहित कर ल्ियि जाने एवं बौद्ध तथा आजीवक 
परम्पराओं के क्रमशः इस देश से निष्कासित अथवा मृतप्रायः हो जाने पर जैन परम्परा को 
पुनः पूर्वं मध्ययुग मेँ आर्हत धर्म नाम प्राप्त हो गया । किन्तु यहौ हम जिस आर्हत परम्परा की 
चर्चा कर रे ढै, वह एक प्राचीन एवं व्यापक परम्परा है । ऋषिभाषित नामक जैन ग्रन्थ में 
नारद, असितदेवल, याज्ञवल्क्य, अरुण, उद्दालक, अंगिरस, पाराशर आदि अनेक ओपनिषदिक 
ऋषियों का अर्हत्‌ क्षि के स्प में उल्लेख हुआ दै । साथ ही सारिपुत्र. महाकाश्यप आदि बोद्ध 
भ्रमणो एवं मंखलीगोशाल, संजय आदि अन्य भ्रमण परम्परा के आचार्यो का भी अर्हत्‌ ऋषि के 
स्य में उल्लेख हुआ 24 । बौद्ध परम्परा में बुद्ध के साथ साथ अर्हत्‌ अवस्था को प्राप्त अन्य 
श्रमणो को अर्हत्‌ कडा जाता धा । बुद्र के लिये अर्हत्‌ विशेषण सुप्रचलित था, यथा -- नमोतस्स 
भगवतो अरहतो सम्मासंबुद्धस्स । इस प्रकार प्राचीन काल में श्रमण घारा अपने समग्र स्प में 
आर्हत परम्परा के नामं से ही जानी जाती थी । वैदिक साहित्य मे ओर विशेष स्प से ऋवेद में 
आर्हत व बर्हत धाराओं का उल्लेख भी इसी तथ्य की पुष्टि करता है5 । आर्हत धर्म वस्तुतः 
वही नितृत्तिप्रधान सम्पूर्णं श्रमणघारा का ही वाचक है । आर्हत शब्द से ही यह भी स्पष्ट हो 
जाता है कि आर्दत-अर्हतों के उपासक ये ओर अर्हत्‌ अवस्था को प्राप्त करना ही अपनी 
साधना का लक्ष्य मानते ये। बौद्ध ग्रन्थों मं बुद्ध के पूर्वं वज्जियों के अपने अर्हतों एवं चैत्यो की 
उपस्थिति के निर्देश 6 । अर्हतो से भिन्न वैदिक परम्परा ऋ्वैदिक काल में वार्हत नाम से 
जानी जाती थी। 


ऋण्वेद के दशम्‌ मण्डल के 85 वे सुक्त की चतुर्थ चा में स्पष्ट स्प से बर्हत शब्द 
उल्लेख हुआ डे । वह ऋचा इस प्रकार टै - 
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आच्छदविधानै्गृपितो बाहतिः खोम रक्षितः । । 
गराव्णामिच्छरण्वन्‌ तिष्ठासि न ते अश्न्ति पार्थिवः ।! ~ ऋण्वेद 10 /85 44 
अर्थात्‌ हे सोम । तु गुप्त विधि विधानों से रक्षित बार्हत गणो से संरक्षित दै । तू ( सोमलता 
के ) पीसने वाले पत्थरों का शब्द सुनते ही रहता है । तुद्य पृध्वी का कोई भी सामान्य जन नहीं 
खा सकता । 


बृहती वेद को कहते दै” ओर इस वृहती के उपासक बर्हत के जाते थे। इस प्रकार वेदों 
भ वर्णित सोमपान एवं यन्ञ-याग मँ निष्ठा रखने वाल ओर उसे ही अपनी धर्म साधना का 
सर्वस्व सानने वाले लोग ही बार्हत थे। इनके विपरीत ध्यान ओर तप साधना को प्रमुख मानने 
वाले व्यक्ति आर्हत नाम से जाने जते धे। वैदिक. साहित्य में हमें स्पष्ट स्प से अर्हत्‌ को मानने 
वाले इन आर्हतों के उल्लेख उपलब्ध दै । ऋग्वेद मेँ अर्हन्‌ ओर अर्हन्त शब्दं का प्रयोग नौ 
ऋचाओं मँ दस से अधिक बार हुआ है8 । सामान्यतया वैदिक, विद्रनों ने इन ऋचाओं मे प्रयुक्त 
अर्हन्‌ शब्द को पूजनीय के अर्थं मेँ अग्नि, रुद्र॒ आदि वैदिक देवताओं के विशेषण के स्पर्मेही 
व्याख्यायित किया है । यह सत्य है कि एक विशेषण के स्प मे अर्हन्‌ या अर्हत्‌ का शब्द का अर्थ 
पूजनीय होता दै, किन्तु ऋगवेद मे अर्हन्‌ के अतिरिक्त अर्हन्त शब्द का स्पष्ट स्वतन्त्र प्रयोग यह 
बताता है कि वस्तुतः वह एक संज्ञा पद भी टै ओर अर्हन्त देव का वाची है । इस सन्दर्भ मे 
निम्न ऋचां विशेष स्प से द्रष्टव्य दै - 


अहीवेकिमर्षि सायकानि धन्वाहीन्नेष्कं यजतं (विश्वरूपम्‌ । 
अह्निद दयसे विश्वमम्बं न वा ओजीयो खद्र-त्वदस्ति ।। (2. 33. 10. 


प्रस्तुत ऋचा को रुद्र सूक्त के अन्तर्गत होने के कारण वैदिक व्याख्याकारोँ ने यहा अर्हन्‌ 
शब्द को रुद्र का एक विशेषण मानकर इसका अर्थं इस प्रकार किया टै-- 


दे रद्र! योग्य तु बाणो ओर धनुष को धारण करता ढै । योग्य तु, पूजा के योग्य ओर 
अनेक स्पों वासे सोने को धारण करता है । योग्य तु इस सारे विस्तृत जगत्‌ की रक्षा करता 
। हे रुद्र, तुद्धसे अधिक तेजस्वी ओर कोई नहीं दै । 


जैन दृष्टि मेँ इस ऋचा को निम्न प्रकार से भी व्याख्यावित किया जा सकता ठै -- 
हे अर्हन्‌ ! तु ( संयम स्पी ) शस्त्रो ( घनुष-बाण ) को धारण करता है ? ओर सांसारिक 


जीवों में प्राण स्प स्वर्णं का त्याग कर देता है ? निश्चय ही तुद्यसे अधिक बलवान ओर कंठोर 
ओर कोड नहीं है । दे अर्हन्‌ तू विश्व की अर्थात्‌ संसार के प्राणियों की मातृवत्‌ दया करता हे । 


प्रस्तुत प्रसंग मे अर्हन्‌ की व्याज स्प से स्तुति की गवी है! यौ शस्त्र धारण करने का 
तात्पर्य कर्म शत्रुओं या विषय वासनाओं को पराजित करने के लिए संयम स्पी शस्त्रं के धारण 
करने से है । जैन परम्परा मेँ 'अरिहंतं शब्द की व्याख्या शत्रु का नाशे करने वाला, इस स्प में 
की गई है । आचारांग मँ साधक को अपनी वासनाओं से युद्र करने का निर्देश दिवा गया है । 
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इसी प्रकार व्याज स्प से यह कडा गवा है किं जहौ सारा संसार स्वर्ण के पीके भागता दै, वही, 
तू इसका त्याग करता है । यहा यजतं शब्द त्याग का वाची माना जा सकता टै । अतः तुडसे 
अधिक कठोर व समर्थं कौन हो सकता है 2 प्रस्तुत प्रसंग में "अर्हन्‌ दयसे विश्वमम्बं शब्द 
अधिक महत्त्वपूर्णं है । इसमें अर्हन्‌ को विश्व के समी प्राणियों की दया करने वाला तथा मातुवत्‌ 
कहा गया है, जो जैन परम्परा का मृल आधार है । इसी प्रकार पंचम मण्डल के बावनवें सुक्त 
की पौचवीं क्रचा भी महत्त्वपूर्णं है -- 


अर्हन्तो ये युदानवो नरो अखामिथिवयः । 
श्र यजं यजिवेम्यो दिवो अर्चा मरुद्भयेः 1 । इऋष्वेद 51 5215 


सायण की व्याख्या के अनुसार इस ऋचा का अर्थं इस प्रकार टै-- 


जो पूज्य. दानशूर सम्पूर्ण बल से युक्त तथा तेजस्वी द्यौतमान नेता है, उन पूज्य वीर-मरुतों 
के लिए यच्च करो ओर उनकी पूजा करो । 


हम प्ररतुत ऋचा की भी जैन दृष्टि से निम्न व्याख्या कर सकते टै -- 


जो दानवीर, तेजस्वी, सम्पूर्णं वीर्यं से युक्त, नर भ्रष्ट अर्हन्त दै, वे याजिकों के लिए यजन 
के ओर मरुतो के लिए अर्चना के विषिय दै. । 


इसी प्रकार से अर्हन्‌ शब्द वाची अन्य ऋचाओं की भी जेन दृष्टि से व्याख्या की जा 
सकती है! वैदिक ऋचाओं की व्याख्याओं के साथ कठिनाई यह है कि उनकी शब्दानुसारी 
सरल व्याख्या सम्भव नहीं होती है, लक्षणा प्रधान व्याख्या ही करनी होती है । अतः उन्दें अनेक 
दृष्टियों से व्याख्यायित किया जा सकता हे । 


ऋग्वेद मे न केवल सामान्य स्प से श्रमण परम्परा ओर विशेष स्प से जैन परम्परा से 
सम्बन्धित अर्हन्‌, अरन्त, व्रात्य, बातरशनामुनि, भ्रमण आदि शब्दों का उल्लेख मिलता दै, अपितु 
उसमे आर्हत परम्परा के उपास्य वृषभ का भी शताधिक बार उल्लेख हुआ है । मृञ्धे ऋण्वेद मे 
वृषभ वाची 112 ऋचार्प उपलब्ध हुई है । सम्भवतः कुद ओर ऋचार्प भी मिल सकती दै। 
यद्यपि यह कहना कठिन दै कि इन समस्त ऋचाओं मे प्रयुक्त 'बृषभ शब्द ऋषभदेव का दी 
वाची दै । फिर भी कुष्ट ऋचार्ँ तो अवश्य ही ऋषभदेव से सम्बन्धित मानी जा सकती है । डो. 
राधाकृष्णन, प्रो. जीमर, प्रो. वीरपाक्ष वाडियर आदि कुछ जैनेतर विद्वन भी इस मत के 
प्रतिपादक दै कि ऋण्वेद मेँ जैनं के आदि तीर्घकर ऋषभदेव से सम्बन्धित निर्देश उपलब्ध होते 
है10 । आर्हत धारा के आदि पुरुष के स्प मे ऋषभ का नाम सामान्य स्प से स्वीकृत रहा हे । 
क्योकि हिन्दू पुराणों एवं बौद्ध ग्रन्थों से भी इसकी पुष्टि होती दै। जनों ने उन्दँ अपना आदि 
तीर्थकर माना दै । इतना सुनिश्चित हे कि ऋषभदेव भारतीय संस्कृति की निवृत्तिप्रधान धारा के 
प्रयम पुरुष है । हिन्दू परम्परा मँ जो अवतारो की चर्चा है, उसमें ऋषभ का क्रम 8्वी है, किन्तु 
यदि मानवीय सूप मेँ अवतार की दृष्टि से विचार करें तो लगता है कि वे ही प्रम मानवावतार 
थे । यद्यपि ऋषभ की अवतार स्प मे स्वीकृति दमं सर्वप्रथम पुराण सादित्य में विशेषतः भागवत 
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पुराण मेँ मिलती है, जौ कि परवर्ती ग्रन्य टै । किन्तु इतना निश्चित दै कि श्रीभद्भागवत मं 
ऋषभ का जिस स्प में प्रस्तुतिकरण है, वह उन्दे निवृत्तिप्रधान श्रमण संस्कृति का आदि पुरुष 
सिद्ध करता है11 । श्रीमद्भागवत पुराण के अतिरिक्त लिगपुराण, शिवपुराण, आग्नेवपुराण, 
बरहमांडपुराण, विष्णुपुराण, कूर्मपुराण, वराहपुराण ओर स्कन्ध पुराण मे भी ऋषभ का उल्संख 
एक धर्म प्रवर्तक के स्प में हुआ है12 । यद्यपि प्रस्तुत निबन्ध मँ हम ऋग्वेद मेँ उपलब्ध वृषभ 
वाची ऋचाओं की ही चर्चा तक अपने को सीमित करगे । 


ऋ्वेद में 'वृषभ' शब्द का प्रयोग किन-किन सन्दर्भो मे हुआ है यह अभी भी एक गहन 
शोध का विषय ठै, जहौ एक ओर अधिकांश वैदिक विद्रान व भाष्यकार ऋ्वेद मे प्रयुक्त वृषभ 
८ ऋषभ ) शब्द का अर्य बैल 13, बलवान 4, उत्तम, श्रेष्ठ15 वर्षा करने वाला।6, कामनाओं 
की पूर्तिं करने वाला! 7 आदि करते है, वहीं जेन विद्न उसे अपने प्रथम तीर्थकर ऋषमभदेव का 
वाची मानते दै। जैन विद्वानों नै ऋषभदेव की चर्चा के सन्दर्भ मेँ ऋग्वेद, यजुर्वेद, अथर्ववेद आदि 
की अनेक ऋचां प्रस्तुत भी क टै ओर उनका जैन संस्कृति अनुसारी अर्थं करने का भी प्रयत्न 
किया है । प्रस्तुत निबन्ध मँ मैने भी एक एेसा ही प्रयत्न किया है । किन्तु एेसा दावा मँ नहीं 
करता हूँ कि यही एक मात्र विकल्प दै। मेरा कथ्य मात्र यह है कि उन ऋचाओं के अनेक 
सम्भावित अर्थो मेँ यह भी एक अर्धं हो सकता दै, इससे अधिक सुनिश्चित स्प में कुठ नहीं कहा 
जा सकता टै। ऋ्वेद मेँ प्रयुक्त वषभ शब्द के अर्थं के सन्दर्भ मे हमें पर्याप्त सर्तकता एवं 
सावधानी बरतनी होगी, क्योकि जी तक वैदिक क्चाओं का प्रश्न है उनका अर्थं करना एक 
कठिन कार्य है । अधिक क्या कटै सायण जैसे भाष्यकारो ने भी कऋष्वेद के 10 वे मण्डल के 
106 वें सुक्त के ग्यारह मन्त्र की व्याख्या करने मँ असमर्थता प्रकट की दे । मात्र इतना ही नहीं 
कुठ अन्य मंत्रों के सम्बन्ध मेँ यष्ट लिखा है कि इन मंत्र से कुष भी अर्थं बोध नहीं होता हे । 
कठिनाई यह है कि सायण एवं महिधर के भाष्यों ओर ऋग्वेद के रचना काल मे पर्याप्त अन्तर 
ढै। जो ग्रन्थ ईसा से 1500 वर्ष पूर्व कभी बना हो, उसका ईसा की 15 वीं शती मँ अर्थ करना 
कठिन कार्यं है क्योकि इसमें न केवल भाषा की कटठिनाई होती दै, अपितु शब्दों के रुद अर्थ भी 
पर्याप्त सुप से बदल चुके होते है । वस्तुतः वैदिक ऋचाओं को उनके भौगोलिक व सामाजिक 
परिप्रे्य मे समदय बिना उनका जो अर्यं किया जाता है, वह ऋचाओं म प्रकट मूल भावों के 
कितना निकट होगा, यह कहना कठिन है । स्कन्दस्वामी, सायण एवं महिधर के बाद स्वामी 
दयानन्द सरस्वती ने वैदिक मंत्रो की अपनी दृष्टि से व्याख्या करने का प्रयत्न किया है । यदि 
हम सायण ओर दयानन्द की व्याख्याओं को देख, तो यह स्पष्ट होता ढै कि सायण एषं दयानन्द 
की व्याख्याओं मे बहुत अधिक अन्तर है । ऋण्वेद मेँ जिन-जिन ऋचाओं मँ वृषभ शब्द आया ठै, 
वे सभी रचां एेयी है कि उन्हे अनेक दृष्टियों से व्याख्यायित किया जा सकता है । 


मृल यमस्या तो यह दै कि वैदिक क्रचाओं का शाब्दिक अर्धं ग्रहण करं या लाक्षणिक अर्थ । 
जी तक वृषभ सम्बन्धी ऋचाओं के अर्थं का प्रश्न है मेँ इस निष्कर्षं पर पहुंचा हं कि उनका 
शब्दानुसारी अर्य करने पर न तो जैन मन्तव्य की पुष्टि होती है ओर न आर्यसमाज के म॑तव्यों 
की पुष्टि होगी, न ही उनसे किसी विशिष्ट दार्शनिक चिन्तन का अवबोध होता है । यद्यपि वैदिक 
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मंत्रो के अर्थं के लिए सर्वप्रथम यास्क ने एक प्रयत्न किया था, किन्तु उसके निरुक्त मे ही यह भी 
स्पष्ट रुप से उल्लिखित है कि उस समय भी, कोत्य आदि आचार्य एेसे थे, जो मानते थे कि 
वेदों के मंत्र निरर्थक दै18। यद्यपि म इस मत से सहमत नहीं हो सकते । वस्तुतः वैदिक मंत्र 
एक सहज स्वाभाविक मानवीय भावनाओं की अभिव्यक्ति है किन्तु ठेसा मानने पर वेदँ के प्रति 
जिस आदर भाव या उनकी महत्ता की जो बात है वह क्षीण हो जाती है । यही कारण है कि 
स्वामी दयानन्द आदि ने वेदों मे रहस्यात्मकता व लाक्षणिकता को प्रमुख माना ओर उसी 
आधार पर मंत्रं की व्याख्याय कीं । अतः सबसे प्रथम यह विचारणीय है कि क्या वेद मंत्रो की 
व्याख्या उन्हें रहस्यात्मक व लाक्षणिक मानकर की जाय अथवा नहीं । क्योकि यदि हम ऋगवेद मे 
प्रयुक्त वृषभ शब्द को ऋषभदेव के अर्थं मे ग्रहण करना चाहते है, तो मारे मत क पुष्टि 
रहस्यात्मक एवं लाक्षणिक व्याख्याय द्ररा ही सम्भव है । शब्दानुसारी सामान्य अर्थं की दृष्टि से 
एसी पुष्टि सम्भव नहीं हे । 


सबये पहले हम इसी प्रश्न पर विचार करें कि क्या वैदिक कऋचाओं का लाक्षणिक व 
रहस्यात्मक अर्थं किया जाना चाहिए । यह भी स्पष्ट है कि अनेक वैदिक ऋचा व मंत्र अपने 
शब्दानुसारी अर्थं मेँ बहत ही साधारण से लगते टै जबकि उनका लाक्षणिक अर्थं अत्यन्त ही 
गम्भीर होता है । वैदिक कऋचारपँ लाक्षणिक व रहस्यात्मक अर्थं की वाचक है यह समदने के लिए 
पहले हमें ओपनिषदिक साहित्य पर भी इस दृष्टि से विचार करना होगा, क्योकि अनेक 
उपनिषद्‌ वेदों मे समाहित दै । 


श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ म निम्न श्लोक पाया जाता है -- 


अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णा बह्वी धरजाः सुज्यमानां यस्याः । 
अजोहवेको जुषमाणोऽ नुेते जहात्येनां मुक्तभोगामजोऽन्यः 11 


यदि हम श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ? के इस श्लोक का शब्दानुसारी यह अर्थ करते दै कि एक 
काले लाल व सफेद रंग की बकरी है, जो अपने समान ही संतान को जन्म देती है। एक 
बकरा उसका भोग कर रहा दहै, जबकि दुसरे ने उसका भोग करके परित्याग कर दिया है । इस 
अर्थ की दृष्टि से यह श्लोक एक सामान्य पशु की प्राकृतिक स्थिति का चित्रण मात्र टै, लेकिन 
हम इसके पूर्वापर सम्बन्ध को देखे तो स्पष्ट हो जाता ठै कि ओँपनिपदिक ऋषि का यह कथन 
केवल एक पशु का चित्रण नहीं दै, अपितु एक स्पक दै, जिसके लाक्षणिक अर्थं के आधार पर 
वह प्रकृति की त्रिगुणात्मकता के साथ उसके द्वारा सृष्ट पदार्थो के त्रिगुणात्मक स्वरुप को स्पष्ट 
करना चाहता है । यह तथ्य इस बात का प्रमाण है कि वेदों की ऋचार्पँ एवं ओपनिषदिक श्लोक 
मात्र सामान्य अर्धं के सुचक नहीं है । उनमें अनेक स्थानों पर स्पकों के माध्यम से दार्शनिक 
रहस्य के उद्घाटन का प्रयत्न किया गया दै । इस सन्दर्भ मेँ हम ऋग्वेद की ही दसै मण्डल 
की एक कचा लेते हैँ -- 

ऋतस्य ह सदसो धीतिरद्यौत्सं ष्टेवो वृषभो गोभिरानट्‌ । 

उदतिष्ठत्तविषेणा रवेण महान्ति चित्यं विव्याचा रजांसि । ८ 10. {11.22 
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इस ऋचा के शाब्दिक अर्थ के अनुसार इसके द्वितीय चरण का अर्थं होगा तरुण गाय से 
उत्पन्न वृषभ रंभाता हुआ गोओ के साय मिलता दै, किन्तु मात्र इतना अर्थं करने पर ऋचा का 
भाव स्पष्ट नहीं होता है । इसके पुर्व ऋतस्य ही सदसो धीतिर्यौत्सं इस पूर्वचरण को भी लेना 
होता है । इस चरण का अर्थं भी सायण ओर दयानन्द ने अलग-अलग ढंग से किया दै, किन्तु वे 
अर्थं भी लाक्षणिक ही है । जहौ दयानन्द "क्तस्य ही सदसोधीतिरदीत्‌ं का अर्थं ऋत की सभा 
की घारणा शक्ति प्रकाशित हो रही टै -- पेया अर्थ करते है19, वही सायण भाष्य पर 
आधारित होकर सातवेलकर इसका अर्धं जल स्यान का अर्थात्‌ अन्तरिक्ष का घारक यह इन्द्र 
प्रकाशता है, ेसा अर्थ करते 28, किन्तु ये दोनों ही अर्थं न तो पूर्णतः शब्दानुसारी है ओर न 
पूर्णतः लाक्षणिक ही कटे जा सकते है । दयानन्द ने उसकी लाक्षणिकता को स्पष्ट करते हूए -- 
ईश्वर का प्रकाश फेला है एेसा भावार्थं किया है । लेकिन यौ हमं यह भी ध्यान रखना दोगा कि 
भारतीय चिन्तन मेँ ईश्वर की अवधारणा एक परवर्ती विकास दै । ऋत की अवधारणा प्राचीन है 
` ओर उसका अर्थं सत्य या व्यवस्था है । 


प्रस्तुत प्रसंग मे इस ..वा को वृषभ से संबन्धित मानते है तो इसका अर्थं इस प्रकार 
होगा-- जिस प्रकार तरुण गाय से उत्पन्न वृषभ गौ समूह के बीच अपनी ध्वनि से सुशोभित 
होता है, उसी प्रकार ऋषभ के केवल ज्ञान से उत्पन्न सम्यक्‌ वाणी से सत्य की सभा सुशोभित 
होती है! वह ( ऋषभदेव ) समवसरण म ऊपर आसीन होकर जिस वाणी का उद्घोष करते ठै, 
वह अपने तीव्र रव शब्द ध्वनि के व्ररा इस समस्त लोक को व्याप्त करती दै । इस प्रकार 
उपर्युक्त ऋचा का जेन दृष्टि से जो लाक्षणिक अर्थं किया जाता दै, वह अधिक समीचीन प्रतीत 
होता है ¦ इसी प्रसंग नँ ऋग्वेद के चतुर्थं मण्डल के 58 वें सक्त की तीसरी ऋचा, जो वृषभ से 
सम्बन्धित दै, के अर्धं पर भी विचार करे । यह रचा इस प्रकार टै -- 


चत्वारि श्रङ्या तरवो अस्य पादा दे शरि सप्तहस्तासो अस्य । 
त्रिया द्धो वृषमो रोरवीति महो देवो मर्त्या आ विवेश ।। (4. 58.3 


इस ऋचा का शब्दानुसारी सामान्य अर्थं इस प्रकार दै -- 


इस वृषभ अथवा देव के चार सीग, तीन पैर, दो सिर ओर इसके सात हाय है । यह दृषभ 
या बलवान देव तीन स्थानों पर बेधा हुआ शब्द करता दै, यह महान देव मनुष्यों में प्रविष्ट 
रै21 । इस शब्दानुसारी अर के आधार पर -- न तो इसमे वृषभ ( बैल ) का यथार्थं प्राकृतिक 
स्वस्य का चित्रण है -- यह कलहा जा सकता है ओर न किसी अन्य अर्थं का स्पष्ट बोध होता 
है । अतः स्वाभाविक स्प से इसके लाक्षणिक अर्थं की ओर जाना होता दै । 


दयानन्द सरस्वती इका लाक्षणिक अर्थं इय प्रकार करते है-- 


हे मनुष्यों ! जो बड़ा सेवा ओर आदर करने योग्य स्वप्रकाश स्वरूप ओर सब को सुख 
देने वाला मरणधर्म वाले मनुष्य आदि को सब प्रकार से व्याप्त होता है ओर जो सुखं को 
वषनि वाला तीन श्रद्धा, पुरुषार्थं ओर योगाभ्यास से बंधा हुआ विस्तर उपदेश देता है । इस धरम 
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से युक्त नित्य ओर नैमित्तिक परमात्मा के बोध के दो उन्नति ओर मोक्ष स्प शिर स्यानापन्न 
तीन अर्थात्‌ कर्म, उपासना ओर जान स्प चलने योग्य पैर ओर चार वेद शुग के सदृश आप 
लोगों को जानने योग्य टै ओर इस धर्म व्यवहार के पौच ज्ञानेन्द्रिय वा पीच कर्मन्दरिय 
अन्तःकरण ओर आत्मा ये सात हाथों के सदृश वर्त्तमान दै, ओर उक्त तीन प्रकार से बधा 
हम व्यवहार भी जानने योग्य दै । किन्तु यदि इस उपर्युक्त ऋचा का अर्थ जैन दृष्टि से करे 
तो तीन योगों अर्थात्‌ मन, क्न व काय से बद्ध या युक्त ऋषभ देव ने यह उदघोषणा की कि 
महादेव अर्थात्‌ परमात्मा मृत्यो मँ टी निवास करता है, उसके अनन्त चतुष्टय स्प अर्धात्‌ अनन्त 
ज्ञान, अनन्त दर्शन अनन्त सुख व अनन्त वीर्य देसे चार भ्रूद॒ग ठै ओर सम्यक्‌ दर्शन, लान व 
चारित्र स्प तीन पाद हँ । उस परमात्मा के शान उपयोग व दर्शन-उपयोग एेसे दो शैर्ष है तथा 
पीच इन्द्रियां, मन व बुद्धि एेसे सात दाय दै । श्युदुग आत्मा के सर्वोत्तम दशा के सूचक हैँ जो 
साधना की पूर्णता पर अनन्त चतुष्टय के स्प मेँ प्रकट होते है ओर पाद उस साधना मार्ग के 
सूचक है जिसके माध्यम से ठस सर्वोत्तम आत्म अवय्या को प्राप्त किया जा सकता है । सप्त 
हर्त ज्ञान प्राप्ति के सात साधनों को सूचित करते हैँ । ऋषभ को त्रिधाबद्ध कहने का तात्पर्य 
यह है कि वह मन वचन एवं काय योगों की उपस्थिति के कारण ही संसार मेँ है । बद्र का अर्थ 
संयत या नियन्त्रित करने पर मन, वचन्‌, व काय से संयत एेसा अर्धं भी किया जा सकता है । 


इय प्रकार से हम देखते है कि यहां जैन दृष्टि से किया लाक्षणिक अर्थं उतना दी समीचीन 
है, जितना स्वामी दयानन्द का लाक्षणिक अर्थ । इतना अवश्य सत्य है कि इस क्रचा का कोई भी 
शब्दानुसारी अर्थं इसके अर्थं को अभिव्यक्त नहीं कर सकता है । अतः हरमे मानना होगा कि 
वैदिक कऋचाओं के अर्थ को समने के लिए इनकी लाक्षणिकता को स्वीकार किये बिना अन्य 
कोई विकल्प नहीं दै । 


सायण आदि वेदों के भाष्यकारो ने सामान्य स्प मे 'दृषभ' शब्द की व्याख्या एक विशेषण 
के स्पमेंकी ढै ओर उसका प्रसंगनुसार बलवान, भ्रष्ठ, वर्षा करने वाला, कामनाओं की पूर्ति 
करने वाला-प्सा अर्थं किया है । वे वृषभ को इन्द्र, अग्नि, रुद्र॒ आदि वैदिक देवताओं का एक 
विशेषण मानते है एवं इसी स्प म उसे व्याख्यायित भी करते दै । चादे वृषभ का अर्थ बलवान या 
भ्रष्टं करें अथवा उसे वर्षा करने वाला या कामनाओं की पूर्ति करने वाला के, वह एक 
विशेषण के स्पमेंही गृहीत होता है। यह सत्य टै कि अनेक प्रसंगो मे वृषभ शब्द की व्याख्या 
एक विशेषण के स्पमेँ की जा सकती है । स्वयं जैन एवं बौद्ध परम्पराओं मे मी वृषभ शब्द का 
प्रयोग एक विशेषण के स्प में हुआ है । बोद्ध ग्रन्थ घम्मपद के अन्त म एक गाया में वृषभ शब्द 
का प्रयोग विशेषण के स्प में हुआ दै । वह गाया निम्नानुसार दै-- 
उसम पवर वीर महसि विजिताविनं । 
अनेजं नदातकं बुद्धं तमह क्रूमि बाहमणः८ ८ ~ धम्मयद 26 (40 
अतः इस सम्बन्ध मे कोई आपत्ति नहीं की जा सकती है किं वृषभ शब्द का प्रयोग 
विशेषण के स्प मं नहीं हो सकता, किन्तु यह मी नहीं कडा जा सकता कि वृषभ शब्द सर्वत्र 
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विशेषण के स्प मे ही प्रयुक्त होता दै । "वृषभ शब्द का प्रयोग साहित्य के क्षत्र मेँ विशेषण पद व 
संज्ञा पद दोनों स्पोँ मेँ ही पाया जाता है। 


ऋग्वेद में ही अनेक एेसे स्थल है जही वैदिक विद्वानों ने वृषभ शब्द का प्रयोग विशेषण के 
स्पमें माना डै। जेसे -- 


1. त्वं अगे वृषभः (1/31⁄5 ) 
2. वृषभः इन्द्रो (1/33/10 ) 
3. त्वं अगे इन्द्रौ वृषभः (21८3) 
4. वृषभं .... इन्द्र (3/47/5) 


इस प्रकार के ओर भी अनेकं सन्दर्भ उपस्थित किए जा सकते दै, किन्तु प्रश्न यह है कि 
क्या "वृषभ शब्द को सदैव ही एक विशेषण माना जाय । 

यह ठीक है कि इन्द्र वर्पो का देवता है। उसे भ्रष्ठ या बलवान माना गया दै। अतः 
उसका विशेषण वृषभ ठो सकता है किन्तु इसके विपरीत इन्द्र शब्द को भी वृषभ का विशेषण 
माना जा सकता है । जेन परम्परा मेँ ऋषभ आदि तीर्थकरों के लिए जिनेन्द्र विशेषण प्रसिद्र दी 
है । अथर्ववेद (9.9.7 ) मे इन्द्रस्य रुपं क्रषभो कहकर दोनों को पर्यायवाची बना दिया गया दै । 
इन्द्र का अर्धं रेश्वर्य का धारक पेया भी होता है । इस स्प मे वह वृषभ का विशेषण भी बन 
सकता दै । जिस प्रकार वृषभ को इन्द्र, अग्नि, रुदर, वृहस्पति आदि का विशेषण माना गया है 
उसी प्रकार व्याख्या को परिवर्तित करके इन्दर, रुदर, अग्नि ओर बृहस्पति को वृषभ का विशेषण 
भी माना जा सकता है। 

यहौ वृषभ आप इन्द्र या जिनेन्द्र ठै -- एेसी व्याख्या भी बहुत असंगत नहीं कटी जा 

, सकती है । कुहक जैन विद्वानों की एेसी मान्यता भी है कि वेदों मेँ 'जात-वेदस' शब्द जो अग्नि 

के लिए प्रयुक्त हुआ ठै वह जन्म से त्रिलान सम्पन्न ज्योति स्वरूप भगवान ऋषभदेव के लिए ही 
है । वे यह मानते हैः कि "रत्नधरक्तं", " विश्ववेदस, "जातवेदस" आदि शब्द जो वेदों मे 
अग्नि के विशेषण है वे रत्नत्रय से युक्त विश्व तत्त्वों के चाता सर्वज्ञ ऋषभ के लिए भी प्रयुक्त 
हो सकते है । इतना निश्चित है कि ये शब्द सामान्य प्राकृतिक अग्नि क विशेषण तो नही माने 
जा सकते है । चदे उन्द अग्निदेव का वाची माना जाव या ऋषभदेव का, वे किसी दैवीय शक्ति 
के ही विशेषण हो सकते टै । जैन विद्वानों का यह भी कहना टै कि अग्नि देव के स्प मँ ऋषभ 
की स्तुति का एक मात्र हेतु यही दुष्टिगत होता दै, ऋषभदेव स्थूल व सूक्ष्म शरीर से परिनिवृत्त 
होकर सिद्ध, बुद्ध व मुक्त हुए उस समय उनके परम प्रशान्त स्वरूप को आत्मसात करने वाली 
अग्नि दी तत्कालीन जनमानस के लिए स्मृति का विपय रह गयी ओर जनता अग्नि दर्शनसे दी 
अपने आराध्य देव का स्मरण करने लगी । ( देवेन्दरमुनि शार्त्रीः कषभदेव एके परिशीलन, 
पृ.43) 

जैन विद्वानों के इस चिन्तन मेँ कितनी सार्थकता दै यह एक स्वतन्त्र चर्चा का विषय ठै यह 
भै उसमे उतरना नही चाहता हू, किन्तु यह बताना चाहता हूँ कि विशेषण एवं विशेष्य के स्प मं 
प्रयुक्त दोनों शब्दों मे यदि संलला स्प मं प्रयुक्त होने की सामर्थ्य है तो उनम किसे विशेषण ओर 
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किसे विशेष्य माना जाय -- यह व्याख्याकार की अपनी-अपनी दृष्टि पर ही आधारित होगा । 
साध ही दोनों को पर्यायवाची भी माना जा सकता दै । 

ऋग्वेद मे रुद्र की स्तुति के सन्दर्भ मे भी वृषभ शब्द का प्रयोग हुआ है । स्वयं ऋष्वेद मँ ही 
एक ओर रुद्र को उग्र एवं शस्त्रो का धारण करने वाला कहा गया वहीं दुसरी ओर उसे विश्व 
प्राणियों के प्रति दयावान ओर मातृवत्‌ भी कहा गया है ( 2/33/1 )। इस ऋचा की चर्या हम 
पर्व म कर चुके है। एक ही व्यक्ति कठोर व कोमल दोनो हो सकता हे । ऋषभ के सन्दर्भ मेँ 
यह कलहा जाता है कि ये तप की कठोर साधना कस्ते थे। अतः वे रुद्र भी थे । वैदिक साहित्य म 
रुद्र, सर्व, पाशुपति, ईश, महेश्वर, शिव, शंकर आदि पर्यायवाची स्प मे प्रयुक्त हुए है । जेन दृष्टि 
से इन्द वृषभ का विशेषण भी माना गया है । अतः किसे किसका विशेषण माना जाय, यह 
निर्धारण सहज नहीं है । ऋष्वेद मेँ जो रुद्र की स्तुति टै उसमें 5 बार वृषभ शब्द का ओर 3 
बार अर्हन्‌ शब्द का उल्लेख हुआ टै । मात्र इतना ही नही, रुद्र को अर्हन्‌ शब्द से भी सम्बोधित 
किया गया है । इतना तो निश्चित है कि अर्हन्‌ विशेषण कऋरषभदेव के लिए ही अधिक समीचीन है 
क्योकि यह मान्य तथ्य है कि उनके द्रा प्रवर्तित धर्म आर्हत धर्म है । अतः ऋगवेद मेँ रुद्र की जो 
स्तुति प्राप्त होती है उसमे यदि रुद्र को वृषभ का विशेषण माना जाय तो वह वृषभ की स्तुति के 
स्पमें मी व्याख्यायित हो सकती है। यद्यपि मे इरे एक सम्भावित व्याख्या से अधिक नहीं 
मानता हँ । इस सम्बन्ध में पूर्णं सुनिश्चिता का दावा करना मिथ्या होगा । 


ऋण्वेद में वृषभ शब्द को बृहस्पति के विशेषण के स्प मँ भी माना गया दै । यौ भी यही 
समस्या टै । हम बृहस्पति को भी वृषभ का विशेषण बना सकते दै, क्योकि ऋषभ को परमन्लानी 
माना गया है। इस प्रकार हम देखते है कि वृषभ शब्द इन्द्र, अग्नि, रुद्र अथवा बृहस्पति का 
विशेषण माना जाय या इन शब्दों को वृषभ का विशेषण माना जाय, इस समस्या का सम्यक्‌ 
समाधान इतना ही हो सकता ठै कि इन व्याख्याओं मे दृष्टिभेद ही प्रमुख है । दोनों व्याख्याओं मे 
किसी को भी हम पूर्णतः असंगत नहीं कह सकते । किन्तु यदि जैन दृष्टि से विचार करें तो हमे 
मानना होगा कि रुद्र, इन्द्र, अग्नि आदि षभ के विशेषण हे । 


ऋग्वेद मे हम एक सबसे महत्त्वपूर्णं सुचना यह मिलती है कि अनेक सन्दर्भो मँ वृषभ का 
एक विशेषण मरुत्वान्‌ आया है ( वृषभो मरुत्वानं (2.33.6 ))। जैन परम्परा मेँ ऋषभ को 
मरुदेवी का पुत्र माना गया है । अतः उनके साय यह विशेषण समुचित प्रतीत होता है । 

ऋ्वेद मे वृषभ सम्बन्धी ऋग्चाओं की व्याख्या के सम्बन्ध मँ यह भी स्पष्ट है कि अनेक 
प्रसंगो मे उनकी लाक्षणिक व्याख्या के अतिरिक्त अन्य कोई विकल्प नहीं रहता दै । 

ऋण्वेद चतुर्थ मण्डल के अट्टावनवे सूक्त की तीसरी ऋचा मँ वृषभ को चार सीगो, तीनं 
पादो या पावो, दो शीर्ष, सात हस्त एवं तीन प्रकार से बद्र कहा गया है । यह ऋचा स्पष्ट स्प 
से क्षभ को समर्पित है । इसमे ऋषभ को मृत्यो मे उपस्थित या प्रविष्ठ महादेव कहा गया है । 
इस ऋचा की कटिनाई यह है कि इये किसी भी स्थिति मे अपने शब्दानुसारी सहज अर्य व्रा 
व्याख्यायित नहीं किया जा सकता क्योकि न तो वृषभ के चार सीग होते है, न तीन पाद, नदो 
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शिर होते है, नदीं सात हाथ होते है । चाटे हम किसी भी परम्परा की दृष्टि से इस कचा का 
व्याख्या करें लाक्षणिक स्प में ही करना होगा । एेसी स्थिति में इस ऋचा को जहौ दयानन्द 
सरस्वती आदि वैदिक परम्परा के विद्वानों न हिन्दू परम्परानुसार व्याख्यायत करने का प्रयत्न 
किया वही जैन विद्रानों ने इसे जैन दृष्टि से व्याख्यायित किया । जब सहज शब्दानुसारी अर्थ 
संभव नहीं है तब लाक्षणिक अर्थं के अतिरिक्त अन्य कोई विकल्प भी शेष नही रहता | 

इसी प्रकार ऋष्वेद के 7वें मण्डल के पच्यावनवें सूक्त की सातवीं ऋचा ( 7.55.7) मेँ यह 
कहा गया है कि सहस भ्रंग वाला वृषभ समुद्र से ऊपर आया । यद्यपि वैदिक विद्वान्‌ .डस ऋचा 
की व्याख्या म वृषभ का अर्थ सूर्वं कर्ते है, वे वृषभ का सूर्यं अर्धं इस आधार पर लगाते टै कि 
वृषभ शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ दै जे वर्षा का कारण होता टै, वह वृषभ है । क्योकि सूरय 
वष्टि का कारण ठै, अतः वृषभ का एक अर्थं सूर्यं भी हो सकता है । सहस श्ुग का अर्थ भी वे 
सूर्यं की हजारों किरणों से करते दै, किन्तु जेन दृष्टि से इसका अर्थं वह भी किया जा सकता हे 
कि ज्ञान स्पी सहसो किरणों से मण्डित क्षभदेव समुद्रतटं पर आये । इसी ऋचा की अगली 
पक्ति का शब्दार्थ इस प्रकार दै -- उस की सहायता से हम मनुष्यों को सुला देते टै, किन्तु 
सूर्यं की सहायता से मनुष्यों को कैसे सुलाया जा सकता है यह बात सामान्य बुद्धि की समच मे 
नहीं आती है । फिर भी सहस भ्रंग की व्याख्या तो लाक्षणिक दुष्टि से ही करना होगा । वृषभ 
शब्द बैल का वाची भी है ओर ऋ्वेद मे बैल के क्रियाकलापों की अग्नि, इन्द्र आदि तुलना भी 
की गई है जैसे 8्वे मण्डल मेँ शिशानो वृषभो यथाग्निः भ्रंग दविध्वत, ( 8.68.13 ) मे हम देखते 
है कि अग्नि की तुलना वृषभ से की गवी दै ओर कहा गया है कि जसे वृषभ अपने सीगों से 
प्रहार करते समय अपने सिर को दिलाता दै उसी प्रकार अग्नि भी अपनी ज्वालाओं को 
दिलाता है। 

इसी प्रकार की अन्य ऋचायें भी ठै -- वृषभो न तिगमश्रुगोऽन्तर्ुधेषु रोरुवत- 
(10.86.15 ) तीष्ष्ण सींग वाले वृषभ के समान जो अपने समूह मेँ शब्द करता है । इसका जेन 
दृष्टि से लाक्षणिक अर्थं यह भी हो सकता ठै कि तीक प्रज्ञा वाले ऋषभ देव अपने समूद अर्थात्‌ 
चतुर्विध संध या परिषदा मेँ उपदेश देते है ओर दे इन्दर तुम भी उन पर मंथन या चिन्तन करो । 
ज्ञातव्य है इस ऋचा मे "नं शब्द समानता या तुलना का वाची है । इसी प्रकार आशुः शिसानो 
वृषभो न' (10.103.1) मेँ मी तुलना है । 

इस प्रकार ऋग्वेद मे वृषभ शब्द तुलना की दृष्टि से बैल के अर्थ मे भी अनेक स्थलों मे 


प्रयुक्त हुआ दै । 

उपर्युक्त समस्त च्चओं के आधार पर हम इस निष्कर्ष पर पहुचते हैँ कि ऋष्वेद भे 
जिन-जिन स्थानों पर वृषभ शब्द का प्रयोग हुआ है उन सभी स्थलों की व्याख्या वृषभ को 
ऋषभं मानकर नदीं की जा सकती है । मात्र कुदं स्थल है जहौ पर ऋग्वेद मे प्रयुक्त वृषभ की 
व्याख्या क्रषभ के सन्दर्भ मे की जा सकती है । इनमें भी सम्पूर्ण ऋचा को व्याख्यायित करने के 
लिये लाक्षणिक अर्थं का ही ग्रहण करना होगा । अधिक से अधिक हम यह कठ सकते हैँ कि 
ऋप्वेदिक काल मेँ वृषभ एकं उपास्य या स्तुत्य क्षि के स्प में गृहीत थे। 
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पुनः ऋण्वेद में वृषभ का रुद्र, इन्द्र, अग्नि आदि के साथ जो समीकरण किया गया ठै कव्ह 
इतना अवश्य बताता है कि यह समीकरण परवर्ती काल मं प्रचलित रहा । 6टीं शती से लेकर 
10वीं शती के जेन साहित्य मेँ जी ऋषभ की स्तुति या उसके पर्यायवाची नामो का उल्लेख है 
उनमें ऋषभ की स्तुति इसी स्प मँ की गयी । ऋषभ के शिव, परमेश्वर, शंकर, विधाता आदि 
नामों की चर्चा हमें जैन परम्परा के प्रसिद्ध भक्तामर स्तोत्र मे भी मिलती दै23 

ऋग्वेद मे उपलब्ध कुह ऋचाओं की जेन दृष्टि से ऋषभदेव के प्रसंग मे व्याख्या करन का 
हमने प्रयत्न किया दै) विद्धानों मे यह अपेक्षा टै कि वे इन क्चाओं के अर्धको देख ओर 
निश्चित करें कि इय प्रयास की कितनी सार्थकता है । यद्यपि मँ स्वयं इस तथ्य से सहमत दूँ कि 
इन कऋचाओं का यही एक मात्र अर्थं है ठेसा दावा नहीं किया जा सकता । अग्निम पंक्तियों मे कुष्ठ 
ऋचाओं का जेन दृष्टिपरक अर्थ प्रस्तुत है । मेरी व्यस्तताओं के कारण वृषभवाची सभी 112 
्रचाओं का अर्धं तो नहीं कर पाया दूँ मात्र दुष्टि-बोध के लियि कुछ ऋचाओं की व्याख्या प्रस्तुत 
दै। इस व्याख्या के सम्बन्ध मं भी मात्र इतना ही कटा जा सकता टै कि इन ऋचार्ओं के जो 
विभिन्न लाक्षणिक अर्थं सम्भव है उनमे एक अर्य यह भी हो सकता है । इससे अधिक मेरा कोई 
दावा नहीं है। 


ऋषभ वाची ऋण्वैदिक ऋचाओं की जैन दृष्टि से व्याख्या 
असुग्ाभिन्द ते गिरः श्राति त्वामुदहाखत / 
अजोषा कषम पतिम्‌ (। (1.9.42 
हे इन्द्र ! ( अजोषा ) जिन्होने स्त्री का त्याग कर दिया हे, उन ऋषभ ( पतिम्‌ ) स्वामी के 
प्रति आपकी जो अनेक प्रकार की वाणी (स्तुति) दै, वह आपकी ( भावनाओं ) कौ उत्तमता 


पूर्वक अभिव्यक्त करती दै । ( ज्लातव्य टै कि जैन परम्परा में इन्द्र ही सर्वप्रथम जिन की स्तुति 
करता है - शक्रस्तव ( नमोत्युणं ) का पाठ जनों में सर्व प्रसिद्ध दे ) 


त्वमग्ने वृषभः धुष्टिकधनि उद्यतदयुवे भवयि शरवाय्यः । 
य आहुतिं फारि वेदा वकट्कृतिमेकादुण्ने विथ आक्वासयि । / ८1.31.50 

हे ज्योतिरवस्प वृषभ ! आप पुष्टि करने वाले हैँ जो लोग होम करने के लिए तत्र हैँ 
उनके लिए आ करके आप सुनने योग्य ढै अर्थात्‌ उन्हें आदूत होकर आपके विचारों को जानना 
चाटिए। आप का उपदेश जानने योग्य ढै क्योकि उसके आधार पर उत्तम क्रियाय की जा 
सकती है । आप एकायु अर्थात्‌ चरम शरीरी है ओर तीर्थकरों मे प्रथम या अग्र हे ओर प्रजा आप 
मे ही निवास करती टै अर्थात्‌ आप की ही आन्ञा का अनुसरण करती दै । 

८ ज्ञातव्य टै - वैदिक दुष्ट से अग्नि के लिये एकायु रवं अग्र विशेषण का प्रयोग उतना 
समीचीन नहीं है जितना वृषभ तीर्यकर के साय दै । उन्हें एकायु कटने का तात्पर्यं यह ठै कि 
जिनका यही अन्तिम जीवन है। दूसरे प्रथम तीर्थकर होने से उनके साथ अग्र विशेषण भी 
उपयुक्त ह ] 


श्रो सागरमल जैन 197 


न ये दिवः कधिव्या अन्तमायुर्व मायाभिशनिर्दा पर्यभूवन । 
युजं वज कवमश्चक्र इन्द्रो निज्योतिवा तमसो गा अदुक्षत । ॥८ 7. 33. 10 
डे स्वामी ( वृषभदेव) ! न तो स्वर्ग के ओर न पृथ्वी के वासी माया ओर धनादि 
( परिग्रह ) ये परिभूत होने के कारण आपकी मर्यादा ( आपकी योग्यता ) को प्राप्त नहीं हते हैँ । 
हे वृषभ ! आप समाधियुक्त ८ युज ), अतिकठोर साधक, व्रजमय शरीर के धारक ओर इन्द्रो 
के भी चक्रवर्ती है ~ चान के द्ररा अन्धकार (अन्नान) का नाश करके गा अर्थात्‌ प्रजा को 
सुखों से पूर्णं कीजिये । ॥ 
आ ववणिप्रा कुषम जनानां राजा कृष्टीनां धुरुटूत इन्दः । 
स्तुतः श्रवस्यन्नवसोप मादिग्युक्ता डरी ककणा गहयवङ् । ॥८ 1. 177 1 
बहुत मे प्रसिद्ध तथा बहुत के व्रा संस्तुत सबके उस विचक्षण बुद्धि महान ऋषभदेव की 
इस प्रकार स्तुति की जाती है । वह स्तुत्य होकर हमें वीरता, गोधन एवं विद्या प्रदान करे । दम 
उस तेजस्वी ( ज्लान ) दाता को जाने या प्राप्त करे । 
त्वमग्रे इन्द्रो वृषभः सतामसि त्वं विष्णुरुरुगायो नमस्व । 
तवं बरमा रायिकिदरहमण्यते त्वं विधर्तः सचसे पुरन्ध्या । ८.2. 1.3 
हे ज्योति स्वस्प जिनेन्द्र ऋषभ आप सत्पुरुषं के बीच प्रणाम करने योग्य है। आप ही 
विष्णु है ओर आप ही ब्रहूमा टै तथा आप ही विभिन्न प्रकार की बुद्धियों से युक्त मेधावी दै । 
जिस सप्त किरणों वाले वृषभ ने सात सिन्धुओं को बहाया ओर निर्मल आत्मा पर चदे हुए 
कर्ममल को नष्ट कर दिया । वे बजबाहु इन्द्र अर्थात्‌ जिनेन्द्र आप ही है । 


उन्मा अनानुदो वृषभो दोधतो कथो गम्भीर कष्ठ अयमष्टकाव्यः । 

रघचोदः नयनो वीलितस्पुयुरिन्दरः सुयज्ञः उवसः स्वर्जनत्‌ । ८2.21.42 

दान देने मेँ जिनके आगे कोई नहीं निकल सका एसे संसार को अर्थात्‌ जन्म-मरण को 
क्षीण करने वाले कर्म शत्रुओं को मारने वाले असाधारण, कुशल, दृढ़ अगों वाले, उत्तम कर्म 
करने वाले क्षम ने सुयज् रुपी अहिंसा धर्म का प्रकाशन किया । 

अनानुदो वृषभो जग्मिराहवं निष्टप्ता शत्रु पृतनासु सासहिः । 

असि सत्य ऋणया क्हमणस्यत उग्रस्य धिद्दामिता वीकुटार्षिः । ८.2.23. 11, 

हे ज्लाम के स्वामी वषम तुम्हारे जैसा दूसरा दाता नही है। तुम आत्म शत्रुओं को तपाने 
वाले, उनका पराभव करने वाले, कर्म रुपी ऋण को दूर करने वाले, उत्तम हर्ष देने वाले करोर 
साधक व सत्य के प्रकाशक हो । 

उन्मा ममन्द वृषभो मरुत्वान्त्वक्षीकया वयसा नाधमानम 

धृणी च्छावामरण अथीवाऽऽ विवासेयं रुद्रस्य युग्नम्‌ 1 । (2. 33.6 
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मरुत्वान्‌ अर्थात्‌ मरुदेवी के पुत्र ऋषभ हम ( भिक्षुं ) को तेजस्वी अनन से तृप्त करे । जिस 
प्रकार धुप से पीडित व्यक्ति छया का आश्रय लेता है उसी प्रकार मेँ भी पाप रहित होकर 
कठोर साधक वृषभ के सुख को प्राप्त कर व उनकी सेवा करं अर्थात्‌ निर्वाण लाम प्राप्त करं । 
श्रदीधितिर्विश्रववारा जिगाति दोतारामिलः प्रयमं यजध्यै। 
अच्छ नमोभिवुषिभं वन्दध्यै स देवान्यक्षदिषितो यजीयान ।। (3. 4.3 


समग्र संसार कै द्वारा वरेण्य तया प्रकाश को करने वाली बुद्धि सबसे प्रथम पूजा करने के 
लिए ज्योति स्वरूप ऋषभ के पास जाती है ! उस ऋषभ की वन्दना करने के लिए हम नमस्कार 
करते हुए उसके पास जायें । हमारे द्वारा प्रेरित होकर वह भी पूजनीय देवोँ की पूजा करें । 


अषालहो अग्ने वृषभो दिदीहि धुरो विश्रवाः योभगा सजिगीवान । 
यजस्य नेता श्रमस्य पायोजातवेदो वहतः युप्रणति । । (3. 15.4 


टे अपराजित ओर तेजस्वी वृषभ आप सभी रेश्वर्यशाली नगो मे धर्म युक्त कर्मो का 
प्रकाश कीजिए। हे सर्व्न ! आप अर्हिसा धर्म के उत्तम रीति से निर्णायक हुए, आप ही त्याग 
मार्ग के प्रथम नेता है । ( ज्ञातव्य है कि यहां यन्त शब्द को त्याग मार्ग के अर्धं मे ग्रहीत किया गया 
है।) 
मरुत्वन्तं कुषम वाकुधानमकवारि दिव्यं शसमिन्दम । 
विश्वासाहमवसे नूतनायोग्रं सहोदामिह त्वं वेम ।। (3. 475 
मरुत्वान्‌ विकासमान अवर्णनीय दिव्य शासक सभी ( कर्म) शत्रुं को हराने वाले वीर 
्रषभ को हम आत्म-रक्षण के लिए यौ आमंत्रित करते है । 


सद्यो ट जातो वृषभः कनीनः श्रमतुमिक्दन्धसः सुतस्य । 
साधोः पिव श्रतिकामं यथा ते रयाथिरः श्रयमं सोम्यस्य ।। (3.46. 1; 


उत्पनन होते ही महाबलवान्‌, सुन्दर व तरुण उन वृषभ ने अन्नदान करने वालों का तत्काल 
रक्षण किया । दे जिनेन्द्र वृषभ ! समता रस के अन्दर मिलाये-मिश्रण का आप सर्वप्रथम पान 
करें। - 
पातिगवि वुत्रन्त्युतृतानां गिरां विश्वायुवकिमो वयोधाः । 
आ नो गरि सख्येभिः धिवेभिर्महान्महीभिसतिमिः सरण्यन । । (3. 31. 15) 
हे अज्ञान स्पी बादलों के विनाशक, सत्य ओर आनन्ददायक वाणियों के स्वामी पूर्ण आयु 
वाले ( विश्वायु ) महान वषभ मित्रता के भाव से युक्त टोकर तथा शिव मार्ग ( मोक्ष मार्ग) का 
प्रतिपादन करने हेतुं त्याग मार्ग की ओर जाते हुए हमारी ओर आईये । 


मौ उग्रो वाक्ये कीववि समाचक्रे कुवमः कव्येन । 
इन्द्र भगो काजदा अस्य गावः श्र जायन्ते दक्षिणा अस्यपुर्वीः । ॥(3. 36.52 
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वे महान रेश्वर्यवान, कटोरतपस्वी भगवान वृषभ अपने पुरुषार्थं के लिए अर्थात्‌ निर्वाण की 
प्राप्ति के लिए आगे बढते दै । उनकी प्रजा ओर दान पूर्वकाल से ही प्रसिद्ध दै । 


[ जातव्य है कि षभ प्रयम शासक थे ओर उन्होने अपनी प्रजा को सम्यक्‌ जीवन शैली 
सिखायी थी तथा दीक्षा के पूर्वं विपुल दान दिया था । इसी दुष्टि से य्हौ कडा गया दै कि उनकी 
प्रजा ( गाव ) एवं दान पूर्वं से ही प्रसिद्ध है |] 

असुत र्वो वकभो ज्यायानिमा अस्य शुर्यः सन्ति ध्वी: । 

दिवो मयाता विदथस्य धीभिः शत्रं राजाना श्रदिवो दधावे। । (3. 38.5 

उन भ्रष्ठ कऋषभदेव ने पूर्वो को उत्पन्न किया अथवा वे पूर्व ज्ञान से युक्त हुए । जिस प्रकार 
वर्षा करने वाला मेध ( वृषभ ) पृथ्वी की प्यास बुह्याता है उसी प्रकार वे पूर्वो के लान के व्रा 
जनता की प्यास को बुह्ाते दै । हे वृषभ ! आप राजा ओर त्रिय हे तथा. आत्मा का पतन नही 
होने देते है । 


यदन्यासु वृषभो रोरवीति सो अन्यस्मिन्युध नि दधाति रेतः । 
ख हि ्षपावान्त्स भगः स राजा महद्देवानामयुरत्वमेकम्‌ ( । (3. 55. 17 


जिस प्रकार वृषभ अन्य युधं मे जाकर कारता है ओर अन्य युधो मे जाकर अपने वीर्य 
को स्थापित करता है । उसी प्रकार ऋषभदेव भी अन्य दार्शनिक समूह मेँ जाकर अपनी वाणी 
का प्रकाश करते है ओर अपने सिद्धान्त का स्थापन करते है । वे ऋषभ कर्मो का क्षपन करने 
वाले अथवा संयमी अथवा जिनका प्रमाद नष्ट हो एेसे अप्रमत्त भगवान, राजा, देवों ओर असुरों 
मे महान दै। 


चत्वारि श्रंगा तरयो अस्व पादा 2 र्वि सप्त हस्तासो अस्य । 
त्रिधा बद्धो वषम रोरवीति गो देवो मर्त्या आ विवे ।। (4. 58.37 


वे ऋषभ देव अननत चतुष्टय स्पी चार भ्रंग से तथौ सम्यक ज्ञान, दर्शन एवं चारित्रर्पी 
तीन पादो से युक्त दै । लानोपयोग व दर्शनोपयोग रेसे दो सिरो, पौच इन्द्रियो, मन एवं बुद्धि एसे 
सात हाथों से युक्त है । वे तीन योगों से बद्र होकर म्यो मे निवास करते है । वे महादेव करषभ 
अपनी वाणी का प्रकाशन करते है । 
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देख - ऋग्वेद 10 111 ।2 का भाष्य । 
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भक्तामरस्तोत्र ( मानतुग ), 23, 24, 25 
त्वामामनन्ति मुनयः परमं पुमांस -- 

मादित्यवर्णममलं तमसः परस्तात्‌। 
त्वामेव सम्यगुपलभ्य जयन्ति मृत्यं 

नान्यः शिवेः शिवपदस्य मुनीन्द्र ! पन्थाः 1 123 । । 
त्वामव्ययं विभुमचिन्त्यमसंख्यमाद्यं 

ब्रहमाणमीश्वरमनन्तमनङ्गकेतुम्‌ । 
योगीश्वरं विदितयोगमनेकमेकं 

चानस्वरुपममलं प्रवदन्ति सन्तः । 124 ।। 
बुद्रस्त्वमेव विबुधार्चितबुद्धिबोधात्‌ 
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~ ॐ खाग्रमल जैव पार्श्वनाय शेध्ीटः वाराणयी-5. 


निर्युक्ति साहित्य : एक पुनचिन्तन 


~ शोः सागरमल जैन 
जिस प्रकार वेदों के शब्दो की व्याख्या के स्प म सर्वप्रथम निरुक्त लिखे गये, सम्भवतः 

उसी प्रकार जैन परम्परा मेँ ॐअगमों की व्याख्या के लिए सर्वप्रथम निरुक्तौ लिखने का कार्य 
हुआ । जैन आगमो की व्याख्या के स्प मे लिखे गये ग्न्ों म निर्युक्ति प्राचीनतम है । आगमिक 
व्याख्या साहित्य मुख्य स्प से निम्न पौच स्प मे विभक्त किया जा सकता है -- 1. निर्युक्ति 
2. भाष्य 3. चूर्णिं 4. संस्कृत वृत्त्यौ एवं टौकाएं ओर 5. टव्बा अर्थात्‌ आगमिक शब्दों को 
स्पष्ट करने के लिए प्राचीन मरु-गुर्जर मे लिखा गया आगमो का शब्दार्थ । इनके अतिरिक्त 
सम्प्रति आधुनिक भाषाओं यथा हिन्दी, गुजराती एवं अग्रज मे भी आगमो पर व्याख्या लिखी 
जारहीहै। 


सुप्रसिद्ध जर्मन विद्वान शारपेन्टियर उत्तराध्ययनसूत्र की भूमिका मे निर्युक्ति की परिभाषा 
को स्पष्ट करते हुए लिखते टै कि "निर्युक्ति मुख्य स्प से केवल विषयसूची का काम करती 
दै । वे सभी विस्तारयुक्त घटनाओं को संक्षेप में उल्लिखित करती दै ॥ 


अनुयोगद्वारसूत्र भ निर्ुक्तियों के तीन विभाग कि गये टै -- 


1. निक्षेप-निर्युक्ति -- इसमें निक्षेपो के आधार पर पारिभाषक शब्दं का अर्थ स्पष्ट 
किया जाता है । 

2. उपोद्धात-निर्युक्ति -- इसमे आगम मे वर्णित विषय का पूर्वभूमिका के स्प में 
स्पष्टीकरण किया जाता हे । 

3. सूत्रस्पशिक- निर्युक्ति -- इसमे आगम की विषयवस्तु का उल्लेख किया जाता है । 


प्रो. घाटके इण्डियन टिर्टारीकल क्वार्टरली खण्ड १२२७० म निर्युक्तियों को निम्न तीन 
विभागों मे विभक्त किया ठ -- 


1. शुद्ध-निर्ुक्तियी -- जिनमे काल के प्रभाव से कुठ भी मिश्रण न हुआ हो, जैसे 
आचारांग ओर सूत्रकृतांग की निर्युक्ति । 

2. मिश्रित किन्तु व्यवच्छेद्य-निर्युक्तियौ -- जिनमें मूलभाष्वों का समिश्रण हो गया है, 
तथापि वे व्यवछद्य है, जेसे दशवैकालिक ओर आवश्यकसूत्र की निर्युक्ति । 

3. भाष्य मिभित-निर्ुक्तियौ -- वे निर्युक्तियौ जो आजकल भाष्य या बृहद्भाष्य मे ही 


समाहित हो गवी दै ओर उन दोनों को पृथक्‌-पृथक्‌ करना कठिन है । जैसे निशीथ आदि की 
निर्युक्ति । 
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निरयुकितवी वस्तुतः आगमिक परिभाषिक शब्दो एवं आगमिक विषयों के अर्थं को सुनिश्चित 
करने की एक प्रयत्न है । फिर भी निर्युक्तियौ अति संक्षिप्त है, इनमे मात्र आगमिक शब्दों एवं 
विषयों के अर्ध-संकेत ही दै, जिन्दे भाष्य ओर टीकाओं के माध्यम से ही सम्यक्‌ प्रकार से 
समद्या जा सकता है । जेन आगमं क व्याख्या के स्प में जिन निर्युक्ति का प्रणयन हुआ, वे 
मुख्यतः प्राकृत गाथाओं में दै । आवश्यकनिर्ुक्ति मेँ निर्युक्ति शब्द का अर्थ ओर निर्युक्ति के 
लिखने का प्रयोजन बताते हुए कडा गया है -- "एक शब्द के अनेक अर्थ होते दै, अतः कौन सा 
अर्थं किस प्रसंग म उपयुक्त है,यड निर्णय करना आवश्यक होता ङ । भगवान महावीर के उपदेश 
के आधार पर लिखित आगमिक ग्रन्थों मे कौन से शब्द का क्या अर्थं है, इसे स्पष्ट करना ही 
निरुक्ति का प्रयोजन है ।1" दूसरे शब्दो मे निर्वुक्ति जैन परम्परा के पारिभाषिक शब्दों का 
स्पष्टीकरण है! यौ हमे स्मरण रहे कि जैन परम्परा मेँ अनेक शब्द अपने व्युत्पत्तिपरक अर्थ मे 
ग्रहीत न होकर अपने पारिभाषिक अर्थं में ग्रहीत है, जेसे -- अस्तिकार्यो के प्रसंग मेँ धर्म एवं 
अधर्म शब्द, कर्म सिद्धान्त के सन्दर्भ मे प्रयुक्त कर्म शब्दं अथवा स्याद्वाद मे प्रयुक्त स्यात्‌ 
शब्द । आचारांग मे 'दंसण' ( दर्शन ) शब्द का जो अर्थं है, उत्तराध्ययन मे उसका वही अर्थं नहीं 
है । दर्शनावरण में दर्शन शब्द का जो अर्थं होता है वही अर्थ दर्शन मोह के सन्दर्भ मे नहीं होता 
है । अतः आगम ग्रन्थों भ शब्द के प्रसंगानुसार अर्यं का निर्धारण करने में निर्ुक्तियों का 
महत्त्वपूर्णं स्थान रहा है । 


निरयुक्तियों की व्याख्या-शैली का आधार मुख्य स्प से जेन परम्परा भँ प्रयलित 
निकषेप-पद्रति रही है । जैन परम्परा में वाक्य के अर्य का निश्चय नयो के आधार पर एवं शब्द 
के अर्धं का निश्चय निक्षेपो के आधार पर होता दै । निक्षेप चार टै -- नाम, स्थापना, द्रव्य 
ओर भाव इन चार निक्षरपो के आधार पर एक ही शब्द के चार मिनन अर्थं हो सक्ते दै । 
निक्षेप-पद्ति मे शब्द के सम्भावित विविध अर्थो का उल्लेख कर उनम से अप्रस्तुत अर्थ का 
निषेध करके प्रस्तुत अर्थं का ग्रहण किया जाता है । उदाहरण के स्प मेँ आवश्यक-निर्ुक्ति के 
प्रारम्भ मे अभिनिबोध ज्ञान के चार भेदो के उल्लेख के पश्चात्‌ उनके अर्यो को स्पष्ट करते हुये 
कहा गया है कि अर्थो (पदार्थो ) का ग्रहण अवग्रह है एवं उनके सम्बन्ध मे चिन्तन ईडा दै ।2 
इसी प्रकार निर्युकितियों मे किसी एक शब्द के पर्यायवाची अन्य शब्दों का भी संकलन किया गया 
दै, जैसे -- आमिनिबोधिक शब्द के पर्याय है -- ईहा, अपोह, -विमर्शे, मार्गणा, गवेषणा, . संज्ञ, 
स्मृति, मति एवं प्रज्ञा निर्युक्ति की विशेषता यह ठै कि जद एकं ओर वे आगमो के 
महत्त्वपूर्णं पारिभाषिक शब्दों के अर्थो को स्पष्ट करती है, वहीं आगमो के विभिन्न अध्ययनों 
ओर उद्देशकों का संक्षिप्त विवरण भी देती है । यद्यपि इस प्रकार की प्रवृत्ति सभी निर्युक्तियों 
मे नहीं है, फिर भी उनमे आगमों के पारिभाषिक शब्दों के अर्थ का तथा उनकी विषयवस्तु का 
अति संक्षिप्त परिचय प्राप्त हो जाता हे । 


्रमुखनिर्युकितयौ 


र आवश्यकनिर्ुक्ति मेँ लेखक ने जिन दस निर्ुक्तियों के लिखने की प्रतिन्ला की धी, वे 
निम्न टै" -- 
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आवश्यक-निर्युक्ति 
दशवैकालिक-निर्युक्ति 
उत्तराध्ययन-निर्वुक्ति 
. आचारांग-निर्युक्ति 
सूत्रकृतांग निर्युक्ति 
दशाश्रुतस्कंध- निर्युक्ति 
बृहत्कल्प-निर्युक्ति 
व्यवहार -निर्वुक्ति 
सूर्य-प्रजप्ति-निर्युक्ति 
10. कऋषिभाषित- निर्युक्ति 


वर्तमान मे उपर्युक्त दस में से आठ ही निर्युक्ति्यौ उपलब्ध है, अन्तिम दो अनुपलब्य है । 
आज यह निश्चय कर पाना अति कठिन है कि ये अन्तिम दो निर्युक्ति लिखी मी गयी या नहीं 
2 क्योकि हरमे कही भी एेसा कोई निर्देश उपलब्ध नहीं होता, जिसके आधार पर हम यह कट 
सके कि किसी काल मे ये निर्युक्ति रहीं ओर बाद मे विलुप्त हो गयीं । यद्यपि मेन अपनी 
ऋषिभाषित की भूमिका? मेँ यह सम्भावना व्यक्त की है कि वर्तमान इसीमण्डलत्यू सम्भवतः 
कऋषिभाषित निर्युक्ति का परवर्वित स्प हो, किन्तु इस सम्बन्ध में निर्णयात्मक स्प से कुह भी 
कहना कठिन दै । इन दोनों निर्युक्तियोँ के सन्दर्भ मँ हमारे सामने तीन विकल्प हो सकते है-- 


। 1. सर्वप्रथम यदि हम यह मानें कि इन दसोँ निर्युक्तियों के लेखक एक ही व्यक्ति है 
ओर उन्टोनि इन निर्ुक्तियों की रचना उसी क्रममेंकीदटै, जिस क्रम से इनका उल्लेख 
आवश्यक निर्युक्ति मँ है, तो एेसी स्थिति मे यह सम्भव है कि वे अपने जीवन-काल मँ आठ 
निर्युक्तियों की ही रचना कर पायें हों तथा अन्तिम दो की रचना नहीं कर पाये हों । 


2. दूसरे यह भी सम्भव है कि ग्रन्थों के महत्त्व को ध्यान में रखते हए प्रथम तो 
लेखक ने यह प्रतिया कर ली हो कि वह इन दसो आगम ग्रन्थों पर निर्युक्ति लिखेगा, किन्तु जब 
उसने इन दोनों आगम ग्रन्थों का अध्ययन कर यह देखा कि सूर्य ~प्रलप्ति मेँ जेन-आचार 
मर्यादाओं के प्रतिकूल कुक उल्लेख हैँ ओर ऋषिभाषित मँ नारद, मंखलिगोशाल आदि उन 
व्यक्तियों के उपदेश संकलित टै जो जेन परम्परा के लिए विवादास्पद है तो उसने इन पर 
निर्युवित लिखने का विचार स्थगित कर दिया हो । 


3. तीसरी सम्भावना यह भी ठै कि उन्होने इन दोनों ग्रन्थों पर निर्युक्तिवौ लिखी हों 
किन्तु इनमें भी विवादित विषयों का उल्लेख होने से इन निर्युक्ति को पठन-पाठन से बाहर 
रखा गया हो ओर फलतः अपनी उपेक्षा के कारण कालक्रम में वे विलुप्त हो गवी हों । यद्यपि 
यौ एक शंका हो सकती है कि, यदि जैन आचार्यो ने विवादित होते हुए भी इन दोना ग्रन्थों को 
संरध्ित करके रखा तो उन्ठोने इनकी निरवुक्तियों को संरधित करके क्यों नहीं रखा ? 


4. एक अन्य विकल्प यह भी हो सकता है कि जिख प्रकार दश्निप्रभाव्क ग्न्य के स्प 
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भे मान्य गोविन्दनिर्युक्ति विलुप्त हो गर्ह है, उसी प्रकार ये निर्ुक्तियो भी विलुप्त हो गई हों । 


निर्युक्ति साहित्य मे उपरोक्त दस निर्युक्तियों के अतिरिक्त पिण्डनिर्युक्ति, ओधनिर्युक्ति एवं 
आराधनानिर्युक्ति को भी समाविष्ट किया जाता है, किन्तु इनमे से पिण्डनिर्ुक्ति ओर 
ओधनिर्युक्ति कोड स्वतन्त्र ग्रन्थ नहीं दै । पिण्डनिर्ुक्ति दशवैकालिक निर्युक्ति का एक भाग है 
ओर ओधनिरयुक्ति भी आवश्यक निरुक्ति का एक अंश है । अतः इन दोनों को स्वतन्त्र निरुक्ति 
ग्रन्थ नहीं कहा जा सकता है । यद्यपि वर्तमान मे ये दोनों निर्युक्तियी अपने मूल ग्रन्थ से अलग 
होकर स्वतन्त्र `सुप ` भे ही ` उपसब्ध होती है । आद्ार्य मलयगिरि ने पिण्डनिर्वुक्ति को 
दशवैकालिकनिरयुक्ति का ही एक विभाग माना है, उनके अनुसार दशवैकालिक के पिण्डेषणा 
नामक पौचवें अध्ययन पर विशद निर्युक्ति होने से उसको वौ से पृथक्‌ करके पिण्डनिर्ुक्ति के 
नाम से एक स्वतन्त्र ग्रन्थ बना दिया गया। मलयगिरि स्पष्ट स्प से कहते है कि जहौ 
दशवैकालिक निर्युक्ति में लेखक ने नमस्कारपूर्वक प्रारम्भ किया, वही पिण्डनिर्युक्ति मँ ठेसा नहीं 
है, अतः पिण्डनिर्ुक्ति स्वतन्त्र ग्रन्थ नही' दै । दशवैकालिकनिर्ुक्ति तथा आवश्यकनिर्युक्ति से 
इन्हें बहुत पहले ही अलग कर दिया गया था। जौ तक आराधनानिर्युक्ति का प्रश्न है, 
श्वेताम्बर साहित्य मे तो कहीं भी इसका उल्लेख नहीं है । प्रो. ए.एन. उपाध्ये ने बृहत्कथाकोश 
की अपनी प्रस्तावना? (पृ.31 ) भे मूलाचार की एक गाधा की वसुनन्दी की टीका के आधार 
पर इस निर्युक्ति का उल्सेख किया है, किन्तु आराधनानिरयुक्ति की उनकी यह कल्पना यथार्थं ` 
नहीं है । मूलाचार के टीकाकार वसुनन्दी स्वयं एवं प्रो. ए.एन. उपाध्ये जी मूलाचार की उस 
गाथा के अर्थं को सम्यक्‌ प्रकार से समह नहीं पाये है ।८ 


वह गाथा निम्नानुसार हे -- 


“जाराहण णिज्जुति मरणकिमत्ती य सगहत्युदिओ / 
पच्चक्खाणावसय धन्मकटाञो व एरिसञओ ।“ 
८ मूलाचार कवचारधिकार 2297 


अर्थात्‌ आराधना, निर्युक्ति, मरणविभक्ति, संग्रहणीसूत्र, स्तुति ( वीरस्तुति ), प्रत्याख्यान 
( महाप्रत्याख्यान, आतुरप्रत्याख्यान ), आवश्यकसूत्र, धर्मकथा तथा एेसे अन्य ग्रन्थों का अध्ययन 
अस्वाध्याय काल मे किया जा सकता दे । वस्तुतः मूलाचार की इस गाधा के अनुसार आराधना 
एवं निर्युक्ति ये अलग-अलग स्वतन्त्र ग्रन्थ है । इसमे आराधना से तात्पर्यं आराधना नामक 
प्रकीर्णक अथवा भगवती-आराधना से तथा निर्युक्ति से तात्पर्यं आवश्यक आदि सभी निर्युक्तियों 
सेदे। 


अतः आराधनानिर्युक्ति नामक निर्युक्ति की कल्पना अयथार्थ है । इस निर्युक्ति के अस्तित्व 
की कोई सूचना अन्यत्र भी नहीं मिलती है ओर न यह ग्रन्थ ही उपलब्ध होता है । इन दस 
निर्युक्तियों के अतिरिक्ति आर्यं गोविन्द की गोविन्दनिरयुक्ति का भी उल्लेख मिलता है, किन्तु यह 
मी निर्युक्ति वर्त्तमान मे अनुपलब्ध दै। इनका उल्लेख नन्दीसूत्र, व्यवहार-भाष्य०, 
आवश्यकचू्णि10 एवं निशीथचूर्णि। 1 मे मिलता है । इस निर्युक्ति की विषय वस्तु मुख्य स्प से 
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एकेन्द्रिय अर्थात्‌ पृथ्वी, पानी, अग्नि, वायु, वनस्यति आदि मेँ जीवन की सिद्धि करना था! इये 
गोविन्द नामक आचार्यं ने बनाया धा ओर उनके नाम के आधार पर दी इसका नामकरण हम 
है । कथानकं के अनुसार ये बौद्ध परम्परा से आकर जैन परम्परा मे दीक्षित हुए ये । मेरी दृष्टि 
भे यह निरुक्ति आचारांग के प्रथम अध्ययन ओर दशवैकालिक के चतुर्धं षट्‌-जीव निकाय नामक 
अध्ययन से सम्बन्धित रही होगी ओर इसका उद्देश्य बौद्धो के विरुद् पुध्वी, पानी आदि में 
जीवन की सिद्धि करना रहा होगा । यदी कारण है इसकी गणना दर्शन प्रभावक ग्रन्थ मे की गयी 
है । संजी-श्ुत के सन्दर्भ मे इसका उल्लेख भी यही बताता है 112 


इसी प्रकार संसक्त निरयुक्ति। 3 नामक एक ओर निर्युक्ति का उल्लेख मिलता दै । इसमे 
84 आगमों के सम्बन्ध मेँ उल्लेख है । इसमे मात्र 94 गाथां दै । 84 आगमं का उल्लेख होने 
से विद्वानों ने इसे पर्याप्त परवर्ती एवं विसंगत रचना माना ठै । अतः इसे प्राचीन निरुक्ति 
साहित्य मँ परिगणित नहीं किया जा सकता है । इस प्रकार वर्तमान निर्युक्ति दस निर्युक्तियो 
मे समाहित हो जाती है । इनके अतिरिक्त अन्य किसी निर्युक्ति नामक ग्रन्थ की जानकारी हमें 
नहीं दै। 
दस निर्युक्तियों का रचना क्रम : 


यद्यपि दसों निर्युक्ति्यौ एक ही व्यक्ति की रचनायें हे । फिर भी इनकी रचना एक क्रम में 
हुई होगी । आवश्यकनिरयुक्ति मँ जिस क्रम से इन दस निर्युक्ति का नामोल्लेख है14 उसी क्रम 
से उनकी रचना दुई होगी, विद्रानों के इस कथन की पुष्टि निम्न प्रमाणो से होती है -- 


1. आवश्यकनिर्युक्ति की रचना सर्वप्रथम हुई ठै, यह तथ्य स्वतः सिद्ध दै, क्योकि 
इसी निर्युक्ति मे सर्वप्रथम दस निर्ुक्तियों की रचना करने की प्रता की गवी है ओर उसमे भी 
आवश्यक का नामोल्लेख सर्वप्रथम हुआ है 119 पुनः आवश्यकनिर्युक्ति से निहनववाद से 
सम्बन्धित सभी गाथाएं ( गाधा 778 से 784 तक ) 8 उत्तराध्ययननिरयुक्ति मेँ ( गाथा 164 से 
178 तक)17 मे ली गवी है। इससे भी यही सिद्ध होता है कि आवश्यकनिर्युक्ति के बाद ही 
उत्तराध्ययननिर्युक्ति आदि अन्य निर्युक्तिर्यों की रचना दुई टै । आवश्यकनिर्ुक्ति के बाद सबसे 
पहले दशवैकालिकनिर्युक्ति की रचना हुई है ओर उसके बाद प्रतिस्चागाथा के क्रमानुसार अन्य 
निर्ुक्ति्यो की रचना की गई । इस कथन की पुष्टि आगे दिये गये उत्तराध्ययननिर्युक्ति के 
सन्दर्भ से होती है। 


2. उत्तराध्ययननिर्युक्ति गाथा 29 मेँ 'विनयं कै व्याख्या करते हुए यह कडा गया 
है-- 'विणओ पुव्वुदिदट्टां अर्थात्‌ विनव के सम्बन्ध मे हम पहले कह चुके है ।18 इसका 
तात्पर्य यह है कि उत्तराध्ययननिरयुक्ति की रचना से पूर्वं किसी एेसी निर्युक्ति की रचना हो 
चुकी थी, जिसमे विनय सम्बन्धी विवेचन था । यह बात दशवैकालिक निरुक्ति को देखने से 
स्पष्ट हो जाती दै, क्योकि दशवैकालिकनिर्युक्ति मे विनय समाधि नामक न्वे अध्ययन की 
नियुक्ति ( गाया 309 से 326 तक) भ 'विनय' शब्द की व्याख्या है 119 इसी प्रकार 
उत्तराध्ययननिर्युक्ति ८ गाथा, 207 ) मे 'कामपुव्युदिदट्का' कहकर वह सुचित किया गया है कि 


208 निर्न साहित्य - क पुनार्विन्तन 


काम्‌ के विषय मेँ पहले विवेचन किया जा चुका है 120 यह विवेचन भी हमे दशवैकालिकनिरयुक्ति 
की गाथा 161 से 163 तक म मिल जाता है {21 उपरोक्त दोनों सूचनाओं के आधार पर यह 
बात सिद्ध होती दै कि उत्तराध्ययननिरयुक्ति दशवैकालिकनिर्युक्ति के बाद ही लिखी गयी । 


3. आवश्यकनिर्युक्ति के बाद दशवौकलिकनिर्युक्ति ओर फिर उत्तराध्ययननिर्युक्ति की 
रचना दई, यह तो पूर्व चर्चां से सिद्ध हो चुका है । इन तीनों निर्युक्तियो की रचना के पश्चात्‌ 
आचारांगनिर्युक्ति की रचना हुई है, क्योकि आचारांग निर्युक्ति क गाथा 5 मेँ कहा गया ठै -- 
-आयारे अगम्मि य दिद यउक्कयं निक्खेवो' -- आचार ओर अग के निक्षेपो का विवेचन 
पहले हो चुका है (2 दशदैकालिकनिर्ुक्ति मे दशवैकालिकसूत्र के श्ुल्लकाचार अध्ययन की 
निर्युक्ति ( गाथा 79-88 ) मे 'आचार' शब्द के र्थं का विवेचन? तथा उत्तराध्ययननिरयुक्ति मे 
उत्तराध्य्यनसूत्र के तृतीय त्‌ अध्ययन की निर्युक्ति करते हुए गाया 143-144 मे अंग 
शब्द का विवेचन किया है ।<3 अतः यह सिद्ध होता है कि आवश्यक, दशवैकालिक एवं 
उत्तराध्ययन के पश्चात्‌ दी आचारांगनिर्ुक्ति का कम दै । 


इसी प्रकार आचारांग की चतुर्थ विमुक्तिचूलिका की निर्युक्ति मे "विमुक्तिं शब्द की 
निरुक्ति करते हुए गाधा 331 मे लिखा ठै कि भोक्ष' शब्द की निर्युक्ति के अनुसार ही "विमुक्ति 
शब्द की निर्युक्ति भी समङ्मना चादिए 24 चूकि उत्तराघ्ययन के अट्ठावीसवे अध्ययन की 
निर्युक्ति ( गाथा 497-98) मे मोक्ष शब्द की निरुक्ति की जा चुकी धी 25 अतः इससे यही 
सिद्ध हुआ कि आचारांगनिर्ुक्ति का क्रम उत्तराध्ययन के पश्चात्‌ दै । आवश्यकनिर्युक्ति, 
दशवैकालिकनिर्ुक्ति, उत्तराध्ययननिर्युक्ति एवं आचारांगनिर्ुक्ति के पश्चात्‌ सुत्रकृतांगनिर्युक्ति 
का क्रम आता है। इस तथ्य की पुष्टि इस आधार पर भी होती है कि सूत्रकृतांगनिर्युक्ति की 
गाथा 99 मँ यह उल्लिखित है कि धर्म ॑शब्द के निक्षेपो का विवेचन पूर्व में हो चुका दै 
( धम्मोपुव्नुदिदट्ठो ) 2९ दशवेकालिकनिर्युक्ति में दशवैकालिकसूत्र की प्रयम गाथा का विवेचन 
करते समय धर्म शब्द के निक्षेपो का विवेचन हुआ दै 27 इससे यह सिद्ध होता है कि 
सूत्रकृतांगनिर्ुक्ति, दशवैकालिकनिर्युक्ति के बाद निर्मित हुई है । इसी प्रकार सूत्रकृतांगनिर्युक्ति 
की गाथा 127 मेँ कहा हैगंथोपुच्नुदिदट्टो 125 हम देखते है कि उत्तराध्ययननिरयुक्ति गाथा 
267-268 में ग्रन्थ शब्द के निक्षेपो का भी कथन हुआ दै 129 इससे सूत्रकृतागनिर्युक्ति भी 
दशवैकालिकनिर्वुक्ति एवं उत्तराध्ययननिर्युक्ति से परवर्ती ही सिद्धं होती दै । 


4. उपर्युक्त पीच निर्युक्तियों के यथाक्रम से निर्मित होने के पश्चात्‌ ही तीन छिद सूत्र 
यथा -- दशाश्रुतस्कंध, बृहत्कल्प एवं व्यवहार पर निर्ुक्तियौ भी उनके उल्लेख क्रम से ही 
लिखी गयीं दै, क्योकि दशाश्रुतस्कंधनिर्युक्ति के प्रारम्भ मेँ ही प्राचीनगोत्रीय सकल श्रुत के ताता 
ओर दशाश्रुतस्कंध, बृहत्कल्प एवं व्यवहार के रचयिता भद्रबाहु को नमस्कार किया गया है । 
इसमे भी इन तीनों ग्रन्थों का उल्लेख उसी क्रम से है जिस क्रम से निर्बुक्ति- लेखन की प्रति्ा 
मे है 30 अतः यह कहा जा सकता है कि इन तीनों ग्रन्थो की निर्युक्ति इसी क्रम में लिखी 
गयी होगीं । उपर्युक्त अठ निर्युक्ति की रचना के पश्चात्‌ ही सूर्प्रल्प्ति एवं हसिभासियाइं की 
निर्युक्ति की रचना होनौ थौ । इन दोनों ग्रन्थो घर निरवुक्तियौ लिखी भौ गयीं या नही, आज यहं 


श्रो सागरमल जैन 209 


निर्णय करना अत्यन्त कठिन दै, क्योकि पूर्वोक्त प्रतिजा गाथा के अतिरिक्त हमें इन निरवुक्तियें 
के सन्दर्भ मे कीं भी कोड भी सूचना नहीं मिलती ठै । अतः इन निर्युक्तियों की रचना दोना 
संदिग्धहीहै। या तो इन निर्युक्तियों के लेखन का क्रम आने से पूर्व ही निर्ुक्तिकार का 
स्वर्गवास हो चुका होगा या फिर इन दोनों ग्रन्थों मे कुष विवादित प्रसंगो का उल्लेख होने ये 
निर्युक्तिकार ने इनकी रचना करने का निर्णय ही स्थगित कर दिया होगा । 


अतः सम्भावना वही है कि ये. दोनों निर्युक्तियौ लिखी दी नहीं गई, चाहे इनके नही लिखे 
जाने के कारण कुठ भी रहे हों । प्रति्लागाथा के अतिरिक्त सूत्रकृतांगनिर्युक्ति गाथा 189 में 
कऋषिभाषित का नाम अवश्य आया है 31 वहौ यह कहा गया है कि जिस-जिस सिद्धान्त या मत 
मे जिस किसी अर्थं का निश्चय करना होता है उसमें पूर्व कहा गया अर्थ ही मान्य होता है, जैसे 
कि-- ऋषिभाषित मे । किन्तु यह उल्लेख ऋषिभाषित मुल ग्रन्थ के सम्बन्ध में ही सुचना देता हे 
न कि उसकी निर्युक्ति के सम्बन्ध में। 


निर्युक्ति के लेखक ओर रचना-काल : 


निर्युक्तियों के लेखक कौन है ओर उनका रचना काल क्या टै ये दोनों प्रश्न एक-दूसरे ये 
जु हुए है । अतः हम उन पर अलग-अलग विचार न करके एक साय ही विचार करेगे । 


परम्परागत स्प से अन्तिम भ्रुतकेवली, चतुर्दशपूर्वधर ` तथा क्दसूत्रीं के रचयिता आर्य 
भद्रबाहु प्रथम कौ ही नियुक्तियां का कर्त्त माना जाता है । मुनि श्री पुण्यविजय जी ने अत्यन्त 
परिश्रम द्वारा भ्रुत-केवली भद्रबाहु को निरयुक्तियों के कर्त्ता के स्प में स्वीकार करने वाले निम्न 
साध्यो को संकलित करके प्रस्तुत किया है । जिन्दे हम्‌ यौ अविकल स्प से दे रहे दै -- 


1. "अनुयोगदायिनः -- सुधर्मस्वामिप्रभृतयः यावदस्य भगवतो निर्ुक्तिकारस्य 
भद्रबाहुस्वामिनश्चतुर्दशपूर्वधरस्याचार्योऽतस्तान्‌ सर्वानिति । ।" 

- आचारांगसुत्र, शीलाड्काचार्यं कृत दीका-पत्र 4. 

2. "न च केषांचिदिहोदादरणानां निर्युक्तिकालादर्वाक्कालाभाविता इत्यन्योक्तत्वमाशद्कनीयम्‌, 
स॒ दि भग्वीश्चतुर्दशपूर्ववित्‌ श्रुतकेवली कालत्रयविषयं वस्तु पश्यत्येवेति 
कथमन्यकृतत्वाशङ्का ? इति” उत्तराध्ययनसूत्र शन्तिसूरिकृता पाडयटीका-पत्र 139. 

3. "गुणाधिकस्य वन्दनं कर्त्तव्यम्‌ न त्वधमस्य, यत उक्तम्‌ --" गुणाहिए वंदणयं" । 
भद्रबाहूस्वामिनश्चतुर्दशपूर्वघरत्वाद्‌ दशपूर्वघधरादीनां च न्यूनत्वात्‌ किं तेषां नमस्कारमसौ 
करोति ? इति। अत्रोच्यते -- गुणाधिका एव ते, अव्यवच्छित्तिगुणाधिक्यात्‌, अतो न दोष 
इति” ओघनिर्वुक्ति द्रोणाचार्यकृतश्टीका-पत्र 3. 

4. "इह चरणकरणक्रियाकलापतस्मूलकल्यं सामायिकादिषडध्ययनात्मकशरुतस्कन्धसूपमावश्यकं 
तावदर्थतस्तीर्थकरेः सुत्रतस्तु गणधरेर्विरचितम्‌। अस्य चातीव गम्भीरार्थतां सकलसाधु -- 
भ्रावकवर्गस्य नित्योपयोगितां च विज्ञाय चतुर्दशपूर्वधरेण श्रीमदभद्रवादुनैतद्रयाख्यानस्पा” 
आभिणिबोहियनाणं०" इत्यादिप्रसिद्रगरन्यस्पा निर्युक्तिः कृता ।* विशेषावश्यक 
मलधारिहेमचन्द्रसूरिकृत 'टीका-पत्र 1. 


210 निरुक्ति साहित्य - शक धुनर्थिन्तन 


5. "साधूनामनुग्रहाय चतुर्दशपूर्वधरेण भगवता भद्रबाहुस्वामिना कल्पसूत्र व्यवहारसूत्रं 
चाकारि, उभयोरपि च सुत्रस्पर्शिकानिरवुक्तिः ।" बुहत्कल्पपीटिका मलयगिरिकृत टीका-पत्र 2. 
6. “इह श्रीमदावश्यकादिसिद्ान्तप्रतिबद्वनिर्युक्तिशास्त्रसंसूत्रणसुत्रधारः..- श्रीमद्रबाहुस्वामी. . 
कल्पनामधेयमध्ययनं निर्युक्तियुक्तं निर्यूढवान्‌ ।" बुहत्कल्पपीठिका भ्रक्षेमकीरतिसूरिअनुसन्धिता 
टीका-पत्र 177। 


इन समस्त सन्दर्भ को देखने से स्पष्ट होता है कि श्रुत-केवली चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु 
प्रथम को निर्युक्तियों के कर्त्ता के स्प मेँ मान्य करने वाला प्राचीनतम सन्दर्भ आर्यशीलांक का दै । 
आर्यशीलांक का समय लगभग विक्रम संवत्‌ की 9्वी-10वीं सदी माना जाता है। जिन अन्य 
आचार्यो ने निर्युक्तिकार के रूप मेँ भद्रबाहु प्रथम को माना है, उनमें आर्वद्रोण, मलधारी हेमचन्द्र, 
मलयगिरि, शान्तिसूरि तथा क्षेमकीतिं सूरि के नाम प्रमुख दै, किन्तु ये सभी आचार्यं विक्रम की 
दसवीं सदी के पश्चात्‌ हुए है । अतः इनका कथन बहुत अधिक प्रामाणिक नहीं कहा जा सकता 
दै। उन्होने जो कु भी लिखा है, वह मात्र अनुप्रतिरयो के आधार पर लिखा दै । दुभग्यि से 
8-9वीं सदी के पश्चात्‌ चतुर्दश पूर्वधर भ्ुत-केवली भद्रबाहु ओर वाराहमिहिर के भाई 
नैमित्तिक भद्रबाहु के कथानक, नामसाम्य के कारण एक-दूसरे मे घुल-मिल गये ओर दूसरे 
, भद्रबाहु की रचनायें भी प्रथम के नाम चदा दी गई । यही कारण रहा कि नैमित्तिक भद्रबाहु को 
भी प्रायीनगोत्रीय भ्रुत-केवली चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु के साथ जोड़ दिया गया है ओर दोनो के 
जीवन की घटनाओं के इस घाल-मेल से अनेक अनुशरुतिय प्रचलित हो गई । इन्टीं अनुश्रुतियों 
के परिणामस्वरूप निर्युक्ति के कर्त्ता के स्प में चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु की अनुभ्ुति प्रचलित हो 
गयी । यद्यपि मुनि श्री पुण्यविजयं जी ने बृहत्कल्प-सूत्र ( निर्वक्ति, लघु भाष्य वृत्युपेतम्‌ ) के षष्ठ 
विभाग के आमुख मे यह लिखा दे कि निर्युक्तिकार स्थविर आर्य भव्रबाहु दै, इस मान्यता को 
पुष्ट करने वाला एक प्रमाण जिनभद्र गणिक्षमाश्रमण के विशेषावश्यक भाष्य कै स्वोपन्न टीका भें 
भी मिलता है 133 यद्यपि उन्दोनि वौ उस प्रमाण का सन्दर्भ सहित उल्लेख नहीं किया है । मै 
इस सन्दर्भ को खोजने का प्रयत्न कर रहा ईहूभकिन्तु उसके मिल जाने पर भी हम केवल इतना 
दी कह सकेगे कि विक्रम की लगभग सातवीं शती से निर्युक्तिकार प्राचीनगोत्रीय चतुर्दश पूर्वधर 
भद्रबाहु दै, एेसी अनुशरुति प्रचलित हो गयी धी । 


निर्युक्तिकार प्राचीनगोत्रीय चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु ठै अथवा नैमित्तिक ( वाराहमिहिर के 
भाई ) भद्रबाहु दै, यह दोनों ही प्रश्न विवादास्पद ठै । जैसा कि हमने संकेत किया दै निर्युक्तियों 
को प्राचीनगोत्रीय चतुर्दश पूर्वधर आर्य भद्रबाहु की मानने की परम्परा आर्यशीलांक से या उसके 
पर्वं जिनभद्रमणिक्षमाश्रमण से प्रारम्भ हुई है । किन्तु उनके इन उल्लेखों मे कितनी प्रामाणिकता है 
यह विचारणीय दै, क्योकि निर्युक्तियोँ मे ही एेसे अनेक प्रमाण उपस्थित दै, जिनसे निर्ुक्तिकार 
पर्वधर भद्रबाहु ठै, डस मान्यता मे बाधा उत्पन्न होती है । इस सम्बन्ध मे मुनिश्री पुण्यविजयजी 
ने अत्यन्त परिभ व्ररा वे सब सन्दर प्रस्तुत किये दै, जो निर्ुक्तिकार पूर्वधर भद्रबाहु है, इस 
मान्यता के विरोध्य मेँ जाते है । हम उनकी स्थापनाओं के हार्द को ही हिन्दी भाषा मं स्पान्तरित 
कर निम्न पंक्तियों मे प्रस्तुत कर रहे दै -- 
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1. आवश्यकनिर्युक्ति की गाथा 764 से 776 तक मं वञ्स्वामी के विद्यागुरु 
आर्यसिहगिरि, आर्यवजस्वामी, तोषलिपुत्र, आर्यरक्षित, आर्य फल्गुमित्र, स्थविर भद्रगुप्त जैसे 
आचार्यो का स्पष्ट उल्लेख दै34 । ये सभी आचार्य चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु से परवर्ती दै ओर 
तोषलिपुत्र को ह्डकर शेष सभी का उल्लेख कल्पसूत्र स्यविरावली मे है । यदि निर्युक्ति 
चतुर्दश पूर्वधर आर्यभद्रबाहु की कृति होती तो उनमें इन नामं के उल्लेख सम्भव नहीं थे। 


2. इसीप्रकार पिण्डनिर्युक्ति की गाधा 498 म पादलिप्ताचार्य 35 का एवं गाया 503 
से 505 मे वजस्वामी के मामा समितसूरिॐ० का उल्लेख है साय दी ब्रह्मदीपकशाखाऽ का 
उल्लेख भी दै -- ये तथ्य यही सिद्ध करते है कि पिण्डनिर्युक्ति भी चतुर्दश पूर्वधर प्राचचीनगोत्रीय 
भद्रबाहु की कृति नहीं दै, क्योकि पादलिप्तसूरि, समितसूरि तथा ब्रहमदीपकशाखा की उत्पत्ति ये 
सभी प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु से परवर्ती है । 


3. उत्तराध्ययननिर्वुक्ति की गाथा 120 मँ कालकाचार्वॐ€ की कधा का संकेत है। 
कालकाचार्यं भी प्राचीनगोत्रीय पूर्वधर भद्रबाहु से लगभग तीनसौ वर्ष पश्चात्‌ हुए दै । 


4. ओधनिर्ुक्ति की प्रथम गाधा में चतुर्दश र दश पूर्वधर एवं एकादश- अंगों के 
ज्ञाताओं को सामान्य स्प से नमस्कार किया गया है39, एेसा द्रोणाचार्य ने अपनी टीका में 
सूचित किया है 40 यद्यपि मुनि श्री पुण्यविजय जी सामान्य कथन की दृष्टि से इसे असंभावित 
नहीं मानते है क्योकि आज भी आचार्य, उपाध्याय एवं मुनि नमस्कारमंत्र मँ अपने से ह्छोटे पद 
ओर व्यक्तियों को नमस्कार करते दै । किन्तु मेरी दृष्टि मे कोई भी चतुर्दश पूर्वधर दसपूर्वधर 
को नमस्कार करे, यह उचित नहीं लगता । पुनः आवश्यकनिर्युक्ति की गाथा 769 मे दस पूर्वर 
वजस्वामी को नाम लेकर जो वंदन किया गया है41, वह तो किसी भी स्थिति मेँ उचित नहीं 
माना जा सकता हे । 


5. पुनः आवश्यकनिर्युक्ति की गाथा 763 से 774 मेँ यह कहा गया दै कि शिष्यां की 
स्मरण शक्ति के हास को देखकर आर्यं रक्षित ने, वज्स्वामी के काल तक जो आगम अनुयोगं 
म विभाजित नहीं थे, उन्हें अनुयोगं मेँ विभाजित किया 42 यह कथन भी एक परवर्ती घटना को 
सूचित करता टै। इससे भी यही फलित होता टै कि निर्युक्तं के कर्त्ता चतुर्दशपूर्वधर 
प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु नहीं है, अपितु आर्यरध्षित के पश्चात्‌ होने वाले कोई भद्रबाहु है । 


6. दशवैकालिकनिरयुक्ति^ की गाया 4 एवं ओधनिर्युक्ति*4 की गाथा 2 में 
चरणकरणानुयोग की निर्युक्ति कर्ँगा एेसा उल्लेख दै । यह भी इसी तथ्य की पुष्टि करता टै कि 
निर्युक्ति की रचना अनुयोगों के विभाजन के बाद अर्थात्‌ आर्यर्षित के पश्चात्‌ हुई है । 


7. आवश्यकनिर्वुक्ति^5 की गाथा 778-783 में तथा उत्तराध्ययन निर्युक्ति 46 की 
गाथा 164 से 178 तक में 7 निहनवों ओर आखव बोटिक मत की उत्पत्ति का उल्लेख हुआ 
है । अन्तिम सातवी निहनव वीरनिर्वाण संवत्‌ 584 मे तथा बोटिक मत की उत्पत्ति वीरनिर्वाण 
संवत्‌ 609 में दुई । ये घटनाएं चतुर्दशपूर्वघर प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु के लगभग चार सौ वर्ष 


242 निगक्ति साहित्य - एक पुना्थिन्तन 


पश्चात्‌ हुई है । अतः उनके व्रा रचितनिर्युक्ति मे इनका उल्लेख होना सम्भव नहीं लगता है । 
वैसे भेरी दृष्टि में बोटिक मत की उत्पत्ति का कथन निर्युक्तिकार का नहीं है -- निर्युक्ति मे 
सात निहनवों का ही उल्लेख दै । निहनवों के काल एवं स्यान सम्बन्धी गाथा्एं भाष्य गाधापं 
टै-- जो बाद में निर्युक्ति मे मिल गई है । किन्तु निर्युक्तियों मे सात निटनवों का उल्लेखं होना 
भी इस बात का प्रमाण है कि निर्युक्ति प्राचीनगोत्रीयपूर्वघर भद्रबाहु की कृतियौ नहीं हे । 


8. सूत्रकृतांगनिर्युक्ति की गाधा 146 मं द्रव्य-निक्षेप के सम्बन्ध मं एकभविक, 
बद्धायुष्य ओर अभिमुखित नाम-गोत्र ठेस तीन आदेशो का उल्लेख हआ है ^ ये विभिन्न 
मान्यताएं भद्रबाहु के काफी पश्चात्‌ आर्य सुहस्ति, आर्य मंक्षु आदि परवर्ती आचार्यो के काल में 
निर्मित हुई दै । अतः इन मान्यताओं के उल्लेख से भी निर्वुक्तियों के कर्त्ता चतुर्दश पर्वधर 
प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु दै, यह मानने मेँ बाधा आती है । 


मुनिजी पुण्यविजयजी ने उत्तराध्ययन के टौकाकार शान्त्याचार्य, जो निर्ुक्तिकार के स्प में 
चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु को मानते टै, की इस मान्यता का भी उल्लेख किया है कि निर्युक्तिकार 
त्रिकालज्ञानी है । अतः उनके द्रा परवर्ती घटनाओं का उल्लेख होना असम्भव नहीं है (45 यह 
मुनि पुण्यविजयजी कहते हैँ कि हम शनन्त्याचार्यं की इस बात स्वीकार कर भी लै तोभी 
निर्युक्तियों मेँ नामपुर्वक वजस्वामी को नमस्कार आदि किसी भी दृष्टि से युक्ति संगत नहीं कहा 
जा सकता । वे लिखते टै यदि उपर्ुक्त घटनां घटित होने के पूर्वं ही निर्वुक्तियों मेँ उल्लिखित 


क गयीं हो तो भी अमुक मान्यता अमुक पुरुष व्रा स्थापित दुर्ह यह केसे कहा जा सकता 
हे। 


पुनः जिन दस आगम ग्रन्थों पर निर्युक्ति लिखने का उल्लेख आवश्यक निर्युक्ति मे है,उससे 
यह स्पष्ट है कि भद्रबाहु के समय आचारांग, सूत्रकृतांग आदि अतिविस्तृत एवं परिपूर्णं थे । एेसी 
स्थिति में उन आगमों पर लिखी गयी निर्युक्ति मी अतिविशाल एवं चारों अनुयोगमय होना 
चाहिए । इसके विरोध मँ यदि निर्युक्तिकार भद्रबाहु थे, एेसी मान्यता रखने वाले विद्वन्‌ यह 
कहते हैँ कि निर्युकितकार तो भद्रकाहु दी थे ओर वे निर्वुक्तियी भी अतिविशाल धीं, किन्तु बाद भे 
स्थविर आर्यरक्षित ने अपने शिष्य पुष्यमित्र की विस्मृति एवं भविष्य मेँ होने वाले शिष्यो की 
मंद-बुद्धि को ध्यान मे रखकर जिस प्रकार आगमो के अनुयोगं को पृथक्‌ किया, उसी प्रकार 
निर्युवितयो को भी व्यवस्थित एवं संक्िप्त किया । इसके प्रत्युत्तर मे मुनि श्री पुण्यविजयजी का 
कथन है कि प्रयम तो यह किं आर्यरक्ित द्ररा अनुयोगों के पृथक्‌ करने की बात तो कटी जाती 
दै,किन्तु निरयुक्तयों को व्यवस्थित करने का एक भी उल्लेख नहीं है । स्कंदिल आदि ने विभिन्न 
वाचनाओं भ ' आगमो को ही व्यवस्थित किया, निर्ुक्ति्यो को नहीं 150 


दूसरे उपलब्ध निरयुक्तिवौ उन अंग-आगमों पर नहीं टै जो भद्रबाहु प्रधम के युग मेधे] 
परम्परागत मान्यता के अनुसार आर्यरक्षित के युग मे भी आचारांग एवं सूत्रकृतांग उतने ही 
विशाल थे, जितने भद्रबाहु के काल मेँ थे। एेसी स्थिति मे चाहे एक ही अनुयोग का अनुसरण 
करक निर्युकितियौ लिखी गयी हों, उनकी विषयवस्तु तो विशाल होनी चाहिए थी । जबकि जो भी 
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निर्युक्ति उपलब्ध है वे सभी माथुरीवाचना द्ररा फ वलभी वाचना द्ररा निर्धारित पाठ वाले 
आगमों का ही अनुसरण कर रही है । यदि यह कहा जाय कि अनुयोगं का पृथक्करण करते 
समय आर्वरक्ित ने निरयुक्तियों को भी पुनः व्यवस्थित किया ओर उनमें अनेक गाथाय प्रकिप्त भ 
की, तो प्रशन होता है कि फिर उनमें गोष्ठामादिल ओर बोटिक मत की उत्पत्ति सम्बन्धी 
विवरण कैसे आये, क्योकि इन दोनों की उत्पत्ति आर्यरध्षित के स्वर्गवास के पश्चात्‌ ही दुई ढै । 


यद्यपि इस सन्दर्भ में मेरा मुनिश्च से मतभेद है । मेरे अध्ययन की दुष्ट से सप्त निहू्नवोँ 
के उल्लेख वाली गाथां तो मूल गाया है, किन्तु उनमें बोटिक मत के उत्पत्ति स्थल .रथवीरपुर 
एवं उत्पत्तिकाल वीर नि.सं. 609 का उल्लेख करने वाली गाथाये बाद मँ प्रप्त टै । वे 
निर्युक्ति की गाथां न होकर भाष्य की है, क्योकि जद निहनरवो एवं उनके मतां का उल्लेख ह 
वौ सर्वत्र सात का ही नाम आया है । जबकि उनके उत्पत्तिस्थल एवं काल को सुधित करने 
वाली इन दो गाथाओं मे यह संख्या आठ हो गवी 151 आश्चर्य यह है कि आवक्यकनिर्युकिति भें 
बोटिकों की उत्पत्ति की कीं कोई चर्चा नहीं है ओर यदि बोटिकमत के प्रस्तोता एवं उनके 
मन्तव्य का उल्लेख मुल आवश्यकनिर्युक्ति मँ नहीं है, तो फिर उनके उत्पत्ति-स्थल एवं उत्पत्ति 
काल का उल्लेख निर्युक्ति मे कैसे हो सकता टै ? वस्तुतः भाष्य की अनेक गाथाये निरवुक्तियों भे 
मिल गई दै। अतः ये नगर एवं काल सूचक गाधार्प भाष्य की होनी चादिये। यथि 
उत्तराध्ययननिर्युक्ति के तृतीय अध्ययन की निर्युक्ति के अन्त मेँ इन्हीं सप्त निहुनवों क। उल्लेख 
होने के बाद अन्त मँ एक गाथा मेँ शिवभूति का रथवीरपुर नगर के दीपक उद्यान मेँ आर्यकृष्ण से 
विवाद होने के उल्लेख है 52 किन्तु न तो इसमे विवाद के स्वस्प की चर्चा है ओर न कोई 
अन्य बात, जबकि उसके पूर्व प्रत्येक निहनव के मन्तव्य का आवश्यकनिरवुक्ति की अपेशा विस्तृत 
विवरण दिया गया है । अतः मेरी दृष्टि मँ यह गाधा भी प्रक्षिप्त ठै । यह गाया वैसी ही है जैसी 
कि आवश्यक मूलभाष्य मेँ पायी जाती दै । पुनः वरहौ यह गाथा बहुत अधिक प्रासंगिक भी नहीं 
कटी जा सकती । मुद्ध स्पष्ट स्प से लगता दै कि उत्तराध्ययननिर्वुक्ति मेँ भी निह्नवों की चर्चा 
के बाद यह गाया प्रक्षिप्त की गी है । 


यह मानना भी उचित नहीं लगता कि चतुर्दश पूर्वधर भद्रबाहु के काल मँ रचित निरवुक्तियों 
को सर्वप्रथम आर्यरक्षित के काल मेँ व्यवस्थित किया गया ओर पुनः उन्दे परवर्ती आचार्यो ने 
अपने युग की आगमिक वाचना के अनुसार व्यवस्थित किया । आश्चर्य तब ओर अधिक बढ 
जाता है कि इस सब परिवर्तन के विरुद्ध भी कोई स्वर उभरने की कीं कोई सुचना नहीं है । 
वास्तविकता यह है कि आगमो मेँ जब भी कुछ परिवर्तन करते का प्रयत्न किया गया तो उसके 
विस्द्ध स्वर उभरे है ओर उन्टें उल्लिखित भी किया गया । 


उत्तराध्ययननिर्ुक्ति मे उसके “अकाममरणीय' नामक अध्ययन की निर्युक्ति मे निम्न गाधा 
प्राप्त होती है -- 


“सव्वे ट ए दारा मरणविभित्तीए वण्णिज कमसो । 
सगलणिऽणे पवत्ये जिण चउदस धुव्वि भासंति”1। 232 । । 
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( ज्ञातव्य टै कि मुनिपुण्यविजय जी ने इसे गाधा 233 लिखा है । किन्तु निर्युक्तिसंग्रह मे 
इय गाथा का क्रम 232 ही हे ।] 


इस गाधा मे कहा गया दै कि "मरणविभक्ति मे इन सभी द्ररों का अनुक्रम से वर्णन किया 
गया दै, पदार्थो को सम्पूर्णं स्प से तो जिन अथवा चतुर्दशपूर्वघधर दी जान सकते है ।" यदि 
निर्युक्तिकार चतुर्दशपूर्वधर होते तो वे इस प्रकार नदीं लिखते। शान्त्याचार्य ने स्वयं इसे दो 
आधारो पर व्याख्यायित किया । प्रथम चर्तुदश पूर्वधरों मे आपस मँ अर्थजान की अपेक्षा से 
कमी-अधिकता होती दै, इसी दृष्टि से यह कहा गया हौ कि पदार्था का सम्पूर्णं स्वस्प तो 
चर्तुदश पूर्वी हौ बता सकते हैः अथवा ववर गाथा से लेकर आगे की ये सभौ गाथ भाष्य गाधा 
हो 153 यद्यपि मुनि पुण्यविजय जी इन्हे भाष्य गाया स्वीकार नहीं करते दै। चाहे वे गाथां 
भाष्य- गाथा हों यान हो किन्तु मेरी दुष्टि मे शान्त्याचार्यं ने निर्युक्तियों मेँ भाष्य गाथा मिली होने 
की जो कल्पना की दै, वह पूर्णतया असंगत नहीं है 


पुनः जैसा पर्वं मँ सुचित किया जा -चुका दै, सूत्रकृतांग के पुण्डरीक अध्ययन की निर्बुक्ति 
मे पुण्डरीक शब्द की निर्युक्ति करते समय उसके द्रव्य निक्षेप से एकभविकः, बद्धायुष्य ओर 
अभिमुखित नाम-गोत्र ठेसे तीन अदिशो का निरयुक्तिकार ने स्वयं ही संग्रह किया ठै 54 
बरहत्कल्पसुत्रमाष्य ( प्रथमविभाग, पू. 44-45 ) मे ये तीनों आदेश आर्वसुहस्ति, आर्यं मंग एवं 
आर्यसमुद्र की मान्यताओं के स्प मेँ उल्लिखित है 199 इतना तो निश्चित है कि ये तीनों आचारय 
पर्वधर प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु ( प्रथम ) से परवर्ती है ओर उनके मतो का संग्र पूर्वधर भद्रबाहु 
व्रा सम्भव नहीं हे । 
दशाश्रुतस्कंय की निरुक्ति के प्रारम्भ मे निम्न गाथा दी गवी है -- 
कदाभिमद्दकाहुं पाण वारिमसवलयुवनाणिं । 
युत्तस्य कारगमिधि दसायु क्ये य कव्हारे 1 1” 
इसमे सकलश्युतज्ञानी प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु का न केवल वंदन किया गया दै, अपितु उन्दें 
दशाश्रुतस्कंध, कल्प एवं व्यवहार का रचयिता भी कढा दै, यदि निर्युक्तियों के लेखक पूर्वधर 
श्रुतकेवली भद्रबाहु होते तो, वे स्वयं ही अपने को कैसे नमस्कार करते ? इस गाथा को हम 
प्रक्षिप्त या भाष्य गाथा भी नहीं कह सकते, क्योकि प्रथम तो यह ग्रन्थ की प्रारम्भिक मंगल गाथा 
ठै, दुसरे चूर्णिकार ने स्वयं इसको निर्युक्तिगाथा के स्प में मान्य किया है । इससे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि निर्वुक्तिकार चर्ुदश पूर्वधर प्राचीनगोत्रीय भद्रबाहु नहीं हो सकते । 
इस समस्त चर्चा के अन्त मेँ मुनि जी इस निष्कर्षं पर पहुचते है कि परम्परागत दृष्टि से 
दशाश्रुतस्कंध, कर्पसूत्र, व्यवहारसूत्र एवं निशीथ ये चार क्षेदसूत्र, आवश्यक आदि दस 
निर्युक्ति, उवसग्गहर एवं भद्रबाहु संहिता ये सभी चर्तुदश पूर्वधर प्राचीनगोप्रीय भद्रबाहु स्वामी 
की कृति माने जाते है, किन्तु इनमें से 4 छद सूत्र के रचयिता तो चतुदश पूर्वधर आर्य भद्रबाहु 
ही दै । शेष दस निर्वुक्तर्यो, उवसगगहर एवं भद्रबाहु संहिता के रचयिता अन्य कोई भद्रबाहु होने 
चाहिए ओर सम्भवतः ये अन्य कोई नही, अपितु वाराहसंहिता के रचयिता वाराहमिहिर के 
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भाई, मंतरविद्या के पारगामी नैमित्तिक भद्रबाहु ही होना चादिए ।55 


मुनिश्ची पुण्यविजयजी ने निर्युक्तियों के कर्त्ता नैमित्तिक भद्रबाहु ही थे, यह कल्पना निम्न 
तर्को के आधार पर की दै56 -- | 


1. आवश्यकनिर्युक्ति की गाथा 1252 से 1270 तक में गंधर्व नागदत्त का कथानक आया 
है। इसमे नागदत्त के द्वारा सर्पं के विष उतारने की क्रिया का वर्णन 157 उवसगगहर 
( उपसर्गहर › मेँ भी सर्पं के विष उतारने की चर्चा है । अतः दोनों के कर्त्ता एकं ही है ओर वे 
मन्त्र-तनतर म आस्था रखतेथे। 


2. पुनः नैमित्तिक भद्रबाहु ही निर्युक्ति के कर्त्ता होने चाहिए, इसका एकं आधार यह 
भी है कि उन्होने अपनी प्रतिल्लागाया में सूर्यपरजञप्ति पर निर्युक्ति लिखने की प्रतिला की थी 158 
ठेसा साहस कोई ज्योतिष का विद्रान्‌ ही कर सकता था। इसके अतिरिक्त आचारांगनिर्ुक्ति में 
तो स्पष्ट स्प से निमित्त विद्या का निर्देश भी हआ है ।59 अतः मुनिश्री पुण्यविजयजी निर्युक्ति 
के कर्त्ता के सूप मे नैमित्तिक भद्रबाहु को स्वीकार करते है । 


यदि हम निर्ुक्तिकार के सुप मेँ नैमित्तिक भद्रबाहु को स्वीकार करते है तो हरमे यह भी 
मानना होगा कि निर्युक्ति्यौ विक्रम की छठी सदी की रचनां दै, क्योकि वाराहमिहिर ने अपने 
ग्रन्थ के अन्त मेँ शक संवत्‌ 427 अर्थात्‌ विक्रम संवत 566 का उल्लेख किया है ।60 नैमित्तिक 
भद्रबाहु बराहमिहिर के भाई थे, अतः वे उनके समकालीन है। एेसी स्थिति मेँ यही मानना 
होगा कि निर्ुक्तियों का रचनाकाल भी विक्रम की छठी शताब्दी का उत्तरार्द्ध है । 


यदि हम उपर्युक्त आधारो पर निर्युक्तर्यो को विक्रम की हीं सदी में हए नैमित्तिक 
भद्रबाहु की कृति मानते है, तो भी हमारे सामने कुष्ठ प्रश्न उपस्थित होते दै -- 


1. सर्वप्रथम तो यह कि पाशिक सूत्र एवं नन्दीसूत्र मे निर्युक्तियों के अस्तित्व का स्पष्ट 
उल्लेख ठै -- 
“स युत्ते सञत्ये सगे सनिज्जुतिर ससगहणिष” 
~ (पाक्षिकरूत्र॒ ए 60 
- (बन्दीसुत्र सत्र सः 46 
इतना निश्चित है कि ये दोनो ग्रन्थ विक्रम की छ्ठवीं सदी के पूर्व निर्मित हो चुके थे । यदि 
निरवुक्तियौ हट सदी उत्तरार्द्ध की रचना ढै तो फिर विक्रम की पौचवी शती के उत्तराद्धं या 
हठी शती के पुरवा के ग्रन्थो म छृटी सदी के उत्तराद्रं मेँ रचित निर्युक्तियों का उल्लेख केसे 
संभव है ? हस सम्बन्ध में मुनिश्री पुण्यविजय जी ने तर्कं दिया है कि नन्दीसूत्र म जो निर्युक्तियों 
का उल्लेख डै, वह गोविन्द- निर्युक्ति आदि को ध्यान मेँ रखकर किया गया होगा ।61 यह सत्य 
है कि गोविन्दनिर्युक्ति एक प्राचीन रचना है क्योकि निशीथचूरणि मे गोविन्द निर्युक्ति के उल्लेख 
के साय-साय गोविन्दनिर्युक्ति की उत्पत्ति की कथा भी दी गर्ह है।62 गोविन्दनिर्युक्ति के 
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रचयिता वही आर्यगोविन्द होने चादिए, जिनका उल्लेख नन्दीसूत्र मे अनुयोगद्वर के जाता के सुप 
भ किया गया है । स्थविरावली के अनुसार ये आर्य स्कंदिल की चौथी पीढी मेँ दै 163 अत 
इनका काल विक्रम की पीचवीं सदी निश्चित होता है । अतः मुनि श्रीपुण्यविजय जी इस निष्कं 
पर पर्हुयते हैँ कि पाक्षिकसूत्र एवं नन्दीसूत्र मँ निर्युक्ति का जो उल्लेख है वह आर्यं गोविन्द की 
निर्युक्ति को लक्षय मेँ रखकर किया गया है । इस प्रकार मुनि जी दसों निर्युक्ति के रचयिता के 
सूप मेँ नैमित्तिक भद्रबाहु को ही स्वीकार करते ठै ओर नन्दीसूत्र अधवा पाक्षिकसुत्र म जो 
निर्युक्ति का उल्लेख है उसे वे गोविन्दनिर्युक्ति का मानते है । 


हम मुनि श्रीपुण्यविजयजी की इस बात से पूर्णतः सहमत नहीं हो सकते है, क्योकि 
उपरोक्त दस निर्युक्तियों की रचना से पूर्व चाहे आर्यगोविन्द की निर्युक्ति अस्तित्व मे हो, किन्तु 
नन्दीसूत्र एवं पाक्षिक सूत्र म निर्युक्ति सम्बन्धी उल्लेख टै, वे आचारांग आदि आगम ग्रन्थों की 
निरुक्ति के सम्बन्ध मे है, जबकि गोविन्दनिर्ुक्ति किसी आगम ग्रन्य पर निर्युक्ति नहीं है । उसके 
सम्बन्ध म निशीयचुर्णि आदि में जो उल्लेख टै वे सभी उसे दर्शनप्रभावक ग्रन्थ ओर एकेन्द्रिय में 
जीव की सिद्धि करने वाला ग्रन्थ बतलाते दै (०4 अतः उनकी वह मान्यता कि नन्दीसूत्र ओर 
पाक्षिकसूत्र मे निर्युक्ति के जो उल्लेख दै वे गोविन्दनिर्युक्ति के सन्दर्भ मे है, समुचित नहीं है । 
वस्तुतः नन्दीसूत्र एवं पाक्षिकसूत्र मँ जो निर्युक्तियों के उल्लेख ह वे आगम ग्रन्थों की निर्युक्तं 
के है । अतः यह मानना होगा कि नन्दी एवं पाक्षिकसूत्र की रचना के पूर्व अर्थात्‌ पौचवी शती के 
पूर्वं आगमों पर निर्युक्ति लिखी जा चुकी थी । 


2. दूसरे इन दस निर्युक्ति मे ओर भी एेसे तथ्य हैः जिनसे इन्हे वाराहमिहिर के भाई 
एवं नैमित्तिक भद्रबाहु (विक्रम संवत्‌ 566) की रचना मानने मे शंका होती दै। 
आवश्यकनिर्युक्ति की सामायिकनिरवुक्ति मेँ जो निहनवों के उत्पत्ति स्थल एवं उत्पत्तिकाल 
सम्बन्धी गाथाय है एवं उत्तराध्ययननिर्युक्त मँ उत्तराध्ययन्‌ के तीसरे अध्ययन की निर्युक्ति मे 
जो शिवभूति का उल्लेख है, वे प्रकिप्त दै । इसका प्रमाण यह है कि उत्तराध्ययनचूर्णि, जो कि 
इस निर्युक्ति पर एक प्रामाणिक रचना दै, मेँ 167 गाथा तक की ही चूर्ण दौ गयी ह । निहनवों 
के सन्दर्भ मे अन्तिम चूर्णं 'जट्ठा सुदंसण' नामक 167 वीं गाथा की है । उसके आगे निहनवों के 
वक्तव्य को सामयिकनिर्वुक्ति ( आवश्यकनिर्युक्ति ) के आधार पर जान लेना चाहिए एेसा निर्देश 
है ।९० ज्ञातव्य है कि सामाविक निर्युक्ति म बोटिकों का कोई उल्लेख नहीं है । हम यह भी बता 
चुके टै कि उस निर्दि मे ओ बोटिक मत के उत्पत्तिकाल एवं स्थल का उल्लेख है, वह प्रधिप्त 
दे एवं वे भाष्य गायां है । उत्तराध्ययनचूर्णि मे एक संकेत यह भी मिलता है किं उसमें निहनवों 
की कालसूचक गाथाओं को निर्युक्तिगायार्पं न कटकर आख्यानक संग्रहणी की गाथा कहा गया 

` है ।6० इससे मेरे उस कथन की पुष्टि होती है कि आवश्यकनिर्युक्ति मे जो निहनवों के 
उत्पत्तिनिगर एवं उत्पत्तिकाल सूचक गाथां है वे मूल मे निर्युक्ति की गाय नहीं है, अपितु 
संग्रहणी अथवा भाष्य से उसमें प्रक्षिप्त की गवी है । क्योकि इन गाथाओं मे उनके उत्पत्ति नगरों 
एवं उत्पत्ति-समय दोनों की संख्या आठ-आठ है । इस प्रकार इनमे बोटिकों के उत्पत्तिनगर 
ओर समय का भी उल्लेख है -- आश्चर्यं यह है कि ये गायर्णँ सप्त निहनवों की चर्या के बाद 
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दी गई -- जबकि बोटिकों की उत्पत्ति का उल्लेख तो इसके भी बाद मे ठै ओर मात्रा एक 
गाधा मे है । अतः ये गाथां किसी भी स्थिति मे निर्युक्ति की गाथाय नहीं मानी जा सकती हे । 


पुनः यदि हम बोटिक निह्यव सम्बन्धी गाथाओं को भी निर्युक्ति गायां मान भील तो भी 
निर्युक्ति के रचनाकाल की अपर सीमा को वीरनिर्वाण संवत्‌ 610 अर्थात्‌ विक्रम की तीसरी 
शती के पूर्वार्धं से आगे नहीं ले जाया जा सकता ठै क्योकि इसके कद के कोई उल्लेख हमें 
निर्युक्तियों मे नहीं मिले । यदि निर्युक्ति नैमित्तिक भद्रबाहु ८ विक्रम की छठी सदौ उत्तरार्ध ) की 
रचनाएं होती तो उनमें विक्रम की तीसरी सदी से लेकर छठी सदी के बीच के किसी न किसी 
आचार्य एवं घटना का उल्लेख भी, चादे संकेत स्प मेँ ही क्यो न हो, अवश्य होता । अन्य कुष्ट 
नहीं तो माथुरी एवं वलभी कचना के उल्लेख तो अवश्य ही होते, क्योकि नैमित्तिक भद्रबाहु तो 
उनके बाद ही हए दै । वलभी वाचना के आयोजक देवद्धिगणि के तो वे कनिष्ठ समकालिक ह, 
अतः यदि वे निर्युक्ति के कर्त्ता होते तो वलभी वाचना का उल्लेख निर्युक्तियों मे अवश्य करते। 


3. यदि निरयुक्तियी नैमित्तिक भद्रबाहु ८ 6ठवीं सदी- उत्तरार्धं) की कृति होती तो 
उसमे गुणस्यान की अवधारणा अवश्य ही पाई जाती । छठी सदी के उत्तरार्द्ध भँ गुणस्यान की 
अवधारणा विकसित हो गई धी ओर उस काल में लिखी गई कृतियों में प्रायः गुणस्यान का 
उल्लेख मिलता है किन्तु जहौ तक मुह्ये लात हे, निर्युक्तियों में गुणस्यान सम्बन्धी अवधारणा का 
कदी भी उल्लेख नहीं दै । आवश्यकनिर्ुक्ति कौ जिन दो गाधाओं में चौदह गुणस्थारनो के नामों 
का उल्लेख मिलता दै 6” वे मूलतः निरुक्ति गायां नहीं है । आवश्यक मूल पाठ मे चौदह 
भूतग्रामं ( जीव-जातियों ) का ही उल्लेख है, गुण स्थानों का नहीं । अतः निर्युक्ति तो भूतग्रामों 
की ही लिखी गवी । भूतग्रामं के विवरण के बाद दो गाथाओं मे चौद गुणस्थानों के नाम दिये 
गये है । यद्यपि यौ गुणस्थान शब्द का प्रयोग नहीं है । ये दोनों गायां प्रक्िप्त दै, क्योकि हरिभद्र 
(आठटवीं सदी ) ने आवश्यकनिर्युक्ति की टीका मे "अधुनामुमेव गुणस्यानद्वरेण दर्शयन्नाह 
संग्रणिकार” कहकर इन दोनों गाथां को संग्रहणी गाया के स्प मे उद्धृत किया है 166 अतः 
गुणस्थान सिद्धान्त के स्थिर होने के पश्चात्‌ संग्रहणी की ये मायारएं निर्युक्ति मे डाल दी गई दै । 
निरुक्तो मे गुणस्थान की अवधारणा की अनुपस्थिति इस तथ्य का प्रमाण है कि उनकी रचना 
तीसरी-चौयी शती के पुर्व हुई थी । इसका तात्पर्यं यह ठै कि निर्ुक्तियां नैमित्तिक भद्रबाहु की 
रचना नहीं दै । 


4. साथ ही हम देखते हैँ कि आचारांगनिर्ुक्ति म आध्यात्मिके विकास की उन्दी दस 
अवस्थाओं का विवेचन है69 जो हमे तत्वार्थसूत्र मे भी मिलती दै0 ओर जिनसे आगे चलकर 
गुणस्यान की अवधारणा विकसित हुई दै । तत्वार्थसूत्र तथा आचारांगनिरयुक्ति दोनों ही विकसित 
गुणस्थान सिद्धान्त के सम्बन्ध भे सर्वथा मौन है, जिससे वह फलित होता है कि निर्युक्ति का 
रचनाकाल तत्तवार्सूत्र के सम-सामयिक ( अर्यात्‌ विक्रम की तीसरी-चौथी सदी ) दै । अतः वे 
हरीं शती के उत्तरार्धं मेँ होने वाले नैमित्तिक भद्रबाहु की रचना तो किसी स्थिति मे नहीं हो 
सकतीं । यदि वे उनकी कृतिर्यौ होती तो उनमें आध्यात्मिकं विकास की इन दस अवस्याओं के 
चित्रण के स्थान पर चौदह गुणस्थानों का मी चित्रण होता दे । 
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5. निर्युक्ति गाथाओं का निर्युक्ति गाथा के स्प मे मूलाचारर ^ उल्लेख तथा अस्वाध्याय 
काल में भी उनके अध्ययन का निर्देश यही सिद्ध करता है कि निर्युक्तियों का अस्तित्व मूलाचार 
की रचना ओर यापनीय सम्प्रदाय के अस्तित्व मेँ अने के पूर्वं का था। यह सुनिश्चित है कि 
यापनीय सम्प्रदाय 5वीं सदी के अन्त तक अस्तित्व मेँ आ गया था। अतः निर्युक्ति 5वीं सदी 
से पूर्वं की रचना होनी चाहिए -- पेसी स्थिति मे भी वे नैमित्तिक भद्रबाहु (वि. 6वीं सदी 
उत्तरार्द्ध ) की कृति नहीं मानी जा सकती है । 


निर्युक्ति का उल्लेख आचार्य कुन्दकुन्द ने भी आवश्यक शब्द की निर्युक्ति करते हुए 
नियमसार गाया 142 मे किया है! आश्चं यह है कि यह गाया मूलाचार के षडावश्यक नामक 
अधिकार में भी यथावत्‌ मिलती है । इसमे आवश्यक शब्द की निर्युक्ति की गई है। इससे भी 
यही फलित होता है कि निर्युक्ति कम से कम मूलाचार ओर निवमसार की रचना के पूर्व 
अर्थात्‌ छी शती के पुर्व अस्तित्व म आ गई थी । 


6. निर्वुक्तियों के कर्त्ता नैमित्तिक भद्रबाहु नहीं हो सकते, क्योकि आचार्य मल्लवादी ( सगभग 
चौथी पौचवीं शती ) ने अपने ग्न्य नयचक्र मँ निर्युक्तिगाथा का उद्धरण दिया है -- निर्युक्ति 
लक्षणामाह -- " वत्थूणं संकमणं होति अवत्यू णये मभभिरुदे" । इससे यही सिद्ध होता ठै कि 
वलभी वाचना के पूर्व निर्युक्ति की रचना हो चु थी । अतः उनके रचयिता नैमित्तिक भद्रबाहु 
न होकर या तो काश्यपगोत्रीय आर्वभद्रगुप्त है या फिर गौतमगोत्रीय आर्यभद्र है । 


7. पुनः वलभी वाचना के आगमं के गद्यभाग मे निर्युक्तियों ओर संग्रहणी की अनेक गाया 
मिलती है, जैसे चाताधर्म कथा मं मल्ली अध्ययन भँ जो तीर्थकर नाम-कर्म.बन्ध सम्बन्धी २० 
बोलो की गाया है, वह मूलतः आवश्यकनिरयुक्ति (179 - 18) की गाधा दै । इससे भी यही 
फलित होता है कि क्लभी वाचना के समय निर्युक्तियों ओर संग्रहणी सूत्र से अनेक गाथाये 
आगमं मेँ ली गई ठे । अतः निर्युक्ति ओर संग्रहणि्यौ वलभी वाचना के पूर्वं है अतः वे 
नैमित्तिक भद्रबाहु के स्थान पर लगभग तीसरी-चौथी शती के किसी अन्य भद्र नामक आचार्य 
की कृति्यी है । 
8. निर्युक्तियों की सत्ता वलभी वाचना के पूर्वं धी, तभी तो नन्दीसूत्र मेँ आगमो की निर्युक्तियों 
है । पुनः अगस्त्यसिह की दशवैकालिकचूर्णि के उपलब्ध एवं प्रकाशित हो जाने पर 
यह, पुष्ट हो जाती है कि आगमिक व्याख्या के स्प मे निर्युक्तियौ वलभी वाचना के पुर्व लिखी 
जाने लगी धी। इस चूर्णि मं प्रथम अध्ययन की दशवैकालिकनिर्युक्ति की ४४ गाथाओं की भी 
चूर्णी की गई है । यह चु्णि विक्रिम की तीसरी-चौथी शती मे रची गई धी । इससे यह तथ्य सिद्ध 
हो जाता है कि निरुक्ति भी लगभग तीसरी-चौधी शती की रचना है । 


चातव्य है कि निर्युक्तियोँ मँ भी परवर्ती काल मेँ पर्याप्त स्प से प्रक्षेप दुआ है, क्योकि 
अगस्त्यसिंहचूर्ण मे दशवेकालिकं के प्रथम अध्ययन की चूर्णि मे मात्र ४४ निर्युक्ति गाधो की चू्णि 
हुई है ,जवकि वर्त्तमान मेँ दशवैकालिकनिर्युक्ति में प्रथम अध्ययन की निर्युक्ति मे १४९ गाया है । 
अतः निर्ुक्तियौ आर्यभ्रगुप्त या गोतमगोत्रीय आर्वभद्र की रचनायें है । 
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इस सम्बन्ध मे एक आपत्ति यह उठाई जा सकती टै कि निरुक्तौ वलभी वाचना के 
आममपाठों के अनुरूप क्यो है ? इसका प्रथम उत्तर तो यह टै कि निरवुक्तियों का आगम पाटो 
से उतना सम्बन्ध नहीं है, जितना उनकी विषयवस्तु से ठै ओर यह सत्य है कि विभिन्न 
वाचनाओं मे चाढे कुछ पाठ-भेद रहे हों किन्तु विषयवस्तु तो वही रही ठै ओर निरुक्ति मात्र 
विषयवस्तु का विवरण देती दै। पुनः निरुक्ति मात्र प्राचीन स्तर के ओर बहुत कद्ध 
अपरिवर्तित रहे आगमो पर दै, सभी आगम ग्रन्थों पर नहीं है ओर इन प्राचीन स्तर के आगमों 
का स्वस्प निधारिण तो पहले ही हो चुका था। माथुरीवायना या वलभी वाचना मेँ उने बहुत 
अधिक परिवर्तन नहीं हुआ है। आज जो निरुक्ति है वे मात्र आचारांग , सूत्रकृतांग, 
आवश्यक, उत्तराध्ययन, दशवैकालिक, दशाश्युतस्कन्ध व्यवहार, बृहत्कल्प पर है ये सभी ग्न्य 
विद्रनों की दृष्टि में प्राचीन स्तर के दै ओर इनके स्वरूप मेँ बहुत अधिक परिवर्तन नहीं हुआ 
है । अतः वलभीवाचना से समसूपता के आधार पर निर्युक्तियों को उससे परवर्ती मानना उचित 
नहीं दै। 


उपर्युक्त समग्र चर्चा से यह फलित होता है कि निर्युक्तियों के कर्त्ता न तो चर्तुदश पूर्वधर 
आर्य भद्रबाहु है ओर न वराहमिहिर के भाई नैमित्तिक भद्रबाहु । यद भी सुनिश्चित दै कि 
नियुक्तियां की रचना चछदसूत्रो की रचना के पश्चात्‌ हुई है । किन्तु यह भी सत्य है कि 
निर्युक्तर्यो का अस्तित्व आगमों की देवद्धि के समय हुई वाचना के पूर्वं धा। अतः यह 
अवधारणा भी भ्रान्त है कि निर्युक्तियौ विक्रम की छटवीं सदी के उत्तराद्ध मे निर्मित हुई है । 
नन्दीसूत्र एवं पाक्षिकसूत्र की रचना के पूर्व आगमिक निर्युक्तयौ अवश्य धीं । 


अब यह प्रश्न उठता है कि यदि निर्युक्तियों के कर्त्ता श्रुत-केवली पूर्वधर प्राचीनगोत्रीय 
भद्रबाहु तथा वाराहमिहिर के भाई नैमित्तिक भद्रबाहु दोनों दी नहीं धे, तो फिर वे कौनसे 
भद्रबाहु है जिनका नाम निर्युक्ति के कर्त्ता के स्प मेँ माना जाता है निरुक्ति के कर्त्ता के स्पमें 
भद्रबाहु की अनुभरुति जुटी होने से इतना तो निश्चित है कि निर्वुक्तियों का सम्बन्ध किसी 
"भद्र" नामक व्यक्ति से होना चादिए ओर उनका अस्तित्व लगभग विक्रम की तीसरी-चौधी 
सदी के आस-पास होना चाहिए । क्योकि नियमसार मँ आवश्यक की निर्युक्ति, मूलाचार मं 
निर्युक्तियों के अस्वाध्याय काल म भी पठने का निर्देश तथा उसमे ओर भगवतीआराधना में 
निर्युक्तियों की अनेकों गाथाओं की निर्युक्ति-गाथा के उल्लेख पूर्वक उपस्थिति,यही सिद्धे करती 
है कि निर्युक्ति के कर्त्ता उस अविभक्त परम्परा के होने चाहिए, जिससे श्वेताम्बर एवं यापनीय 
सम्प्र्यो का विकास हुआ है । कल्पसूत्र स्थिविराव्ली मे जो आचार्यं परम्परा प्राप्त होती है, 
उसमे भगवान महावीर की परम्परा में प्राचीनगोत्रीय श्रुत-केवली भद्रबाहु के अतिरिक्त दो अन्य 
“भद्र नामक आचार्यो का उल्लेख प्राप्त होता है -- 1. आर्य शिवमूति के शिष्य काश्यपगोत्रीय 
आर्यभद्र॒ ओर 2. आर्य कालक के शिष्य गौतमगोत्रीय आर्यभद्र । 


संक्षेप में कल्पसूत्र की यह आचार्यं परम्परा इस प्रकार है -- 
महावीर, गौतम, सुधर्मा, जम्ब, प्रभव, शय्यम्भव, यशोभद्र, संभूति विजय, भद्रबाहु 
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( चर्ुदशपू्वधर ),स्यूलिभेद्र ८ जातव्य है कि भद्रबाहु एवं स्थुलिभद्र दोनो ही संभूति विजय के 
शिष्य धे । ), आर्य सुहस्ति, सुस्थित, इन्द्रदिन्न, आर्यदिन्न, आर्यसिहगिरि, आर्यवज, आर्यं वसेन, 
आर्वरथ, आर्य पुष्यगिरि, आर्य फल्गुमित्र, आर्य धनगिरि, आर्वशिवभूति, आ्यभद्र 
( काश्यपगोत्रीय ), आर्वकृष्ण, आर्यनकषत्र, आर्यरक्षित, आर्यनाग, आर्यं ज्येष्ठिल, आर्यविष्णु, 
आर्यकालक, आर्यसंपालित, आर्यभद्र॒ ( गौतमगोत्रीय ) आर्यवृद्ध, आर्यं संघपालित, आर्यहस्ती, 
आर्यधर्म, आर्वसिह, आर्वधर्म, षांडिल्य ( सम्भवतः स्कंदिल, जो माथुरी वाचना के वाचना प्रमुख 
धे ) आदि। गाधाबद्ध जो स्थविरावली है उसमे इसके बाद जम्बू, नन्दिल, दुष्यगणि, स्थिरगुप्त, 
कुमारधर्म एवं देवद्वि्षपकश्चमण के पौच नाम ओर अते है 73 


ज्ञातव्य ठै कि नैमित्तिक भद्रबाहु का नाम जो विक्रम की छठी शती के उत्तरार्धं मे हुए है, 
इस सूची मेँ सम्मिलित नहीं हो सकता है । क्योकि यह सूची वीर निर्वाण सं. 980 अर्थात्‌ 
विक्रम सं. 510 मेँ अपना अन्तिम स्प ले चुकी थी। 


इस स्यविरावली के आधार पर इम जैन परम्परा मे विक्रम की छी शती के पूर्वार्धं तक 
होने वाले भद्र नामक तीन आचार्यं के नाम मिलते दै -- प्रथम प्राचीनग्रीव आर्यं भद्रबाहु, दूसरे 
आर्यं शिवभूति के शिष्य काश्यपगत्रीय आर्यं भद्रगुप्त, तीसरे आर्यं विष्णु के प्रशिष्य ओर 
आर्यकालक के शिष्य गौतमगोत्रीय आर्वभद्र। इनमे वराहमिहर के भ्राता नैमित्तिक भद्रबाहु को ` 
जोडने पर यह संख्या चार हो जाती है । इनमें से प्रथम एवं अन्तिम को तो निर्युक्तिकर्त्ता के स्प 
भे स्वीकार नहीं किया जा सकता है, इस निष्कर्षं पर हम पहंच चुके टै । अब शेष दो रहते 
दै-- 1. शिवभूति के शिष्य आर्यभद्रगप्त ओर दूसरे आर्वकालक के शिष्य आर्यभद्र । इनमे पहले 
हम आर्यं घनगिरि के प्रशिष्य एवं आर्यं शिवभूति के शिष्य आर्वभद्रगुप्त के सम्बन्ध मेँ विचार 
करेगे कि क्या वे निर्युक्ति के कर्त्ता हो सकते है 7 


क्या आर्यभद्रगुप्त निर्युक्तियों के कर्त्ता है ? 


निरयुक्तियों को शिवभूति के शिष्य काश्वपगोत्रीय भद्रगुप्त की रचना मानने के पक्ष मेँ हम 
निम्न तर्कं दे सकते दै -- । 


1. निर्बुक्ति्यी उत्तर भारत के निर्य संघ से विकसित श्वेताम्बर एवं यापनीय दोनों 
सम्प्रदायो मे मान्य रही दै, क्योकि यापनीय ग्रन्थ मूलाचार मे न केवल शताधिक निरुक्ति गायं 
उद्धृत है, अपितु उसमे अस्वाध्याय काल मेँ निर्युक्तियों के अध्ययन करने का निर्देश भी है। 
इससे फलित होता ड कि निर्युक्ति की रचना मूलाचार से पूर्वं हो चुकी थी ।7५ यदि मूलाचार 
को हठ सदी की रचना भी माने तो उसके पूर्व नियुक्तियां का अस्तित्व तो मानना ही होगा, 
साय ही यह भी मानना होगा कि निर्युक्ति मूलस्प मे अविभक्त धारा म निर्मित हुई धीं । चूंकि 
परम्परा भेद तो शिवभूति के पश्चात्‌ उनके शिष्यो कौडिन्य ओर कोट्टवीर से दुआ है । अतः 
निर्ुक्तयौ शिवभूति के शिष्य भद्रगप्त की रचना मानी जा सकती है, क्योकि वे न केवल 
अविभक्त धारा मे हुए, अपितु लगभग उसीकाल में अर्थात्‌ विक्रम की तीसरी शती मे दए है, जो 
कि निर्युक्ति का रचना काल है। 
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2. पुनः आचार्य भद्रगुप्त को उत्तर-भारत की अचेल परम्परा का पूर्वपुरुष दो-तीन 
आधारो पर माना जा सकती है । प्रथम तो कल्पसूत्र की पट्टावली के अनुसार आर्यभद्रगुप्त 
आर्यशिवभूति के शिष्य है ओर ये शिवभूति वही है जिनका आर्यकृष्ण से मुनि की उपधि 
( वस्त्र-पात्र ) के प्रश्न पर विवाद हुआ था ओर जिन्होने अचेलता का पक्ष लिया था । कल्पसूत्र 
स्यविरावली मेँ आर्यं कुष्ण ओर आर्यभद्र दोनों को आर्य शिवभूति का शिष्य कहा दै । चकि 
आर्वभद्र ही एेसे व्यक्ति है -- जिन्हें आर्यवजर एवं आर्वरित के शिक्षक के स्प मेँ श्वेताम्बर मे 
ओर शिवभृति के शिष्य के सुप मँ यापनीय परम्परा मेँ मान्यता मिली दै । पुनः आर्यशिवभूति के 
शिष्य होने के कारण आर्यभद्र भी अचेलता के पक्षधर होगे ओर इसलिए उनकी कृति्यी यापनीय 
परम्परा मेँ मान्य रही होंगी । , 


3. विदिशा से जो एक अभिलेख प्राप्त हुआ है उसमे भद्रान्वय एवं आर्यकुल का 
उल्लेख टै -- 


शमदमवान चीकरत्‌ { । 11 आचार्यं - भद्रान्वयभूषणस्य 
शिष्यो हयसावार्य्यकुलोदगतस्य { ।1 आचार्य - गोश 
(जै.शि.सं.>.पु. 57) 


सम्भावना यही दै कि भद्रान्वय एवं आर्वकुल का विकास इन्टीं आर्य मद्र से हुआ दी । यह 
के अन्य अभिलेख मँ मुनि का 'पाणितलभोजी ठेसा विशेषण होने से यह माना जा सकता है यह 
केन्द्र अचेल धारा का धा। अपने पूर्वज आचार्य भद्र की कृति्यौ होने के कारण निर्युक्तियी 
यापनीयों मे भी मान्य रही होगी । ओघनिर्वुक्ति या पिण्डनिर्युक्ति मँ भी जो कि परवर्ती एवं 
विकसित है, दो चार प्रसंगो के अतिरिक्त कीं भी वस्त्र-पात्र का विशेष उल्लेख नहीं मिलता 
है । यह इस तथ्य का भी सुचक है कि निर्युक्तियों के काल तक वस्त्र-पात्र आदि का समर्थन 
उस स्प भें नहीं किया जाता था, जिस स्प मँ परवर्ती श्वेताम्बर सम्प्रदाय में हुआ । वस्त्र-पात्र के 
सम्बन्ध मेँ निरुक्ति की मान्यता भगवतीआराघधना एवं मूलाचार से अधिक दुर नहीं दै। 
आचारांगनिर्वुक्ति मे आचारांग के वस्प्रैषणा अध्ययन की निर्युक्ति केवल एक गाथा मे समाप्त हो 
गवी है ओर पात्रेषणा पर कोई निर्युक्ति गाथा ही नदीं है । अतः वस्त्र-पात्र के सम्बन्ध में 
निर्युक्तियों के कर्त्ता आर्यं भद्र की स्थिति भी मधुरा के साधु- साध्वि के अंकन से अधिक 
भिन्न नहीं है । अतः निर्युक्तिकार के सूप मेँ आर्यं भद्रगुप्त को स्वीकार करने में निर्युक्तियों मे 
वस्त्र-पात्र के उल्लेख अधिक बाधक नहीं दै । 


५. चकि आर्वभद्र के निर्यापक आर्वरक्षित माने जाते है । निर्युक्ति ओर चूर्ण दोनों से ही यह 
सिद्ध है आर्यरक्ित भी अचेलता के ही पक्षधर थे ओर उन्होने अपने पिताको, जे प्रारम्भ में 
ञअचेल दीक्षा ग्रहण करना नहीं चाहते थे, योजनापूर्वक अचेल बना ही दिया था। चर्णि में जो 
कटीपट्टक की बात है,वह तो श्वेताम्बर पक्ष की पुष्टि हेतु डाली गवी प्रतीत होती दै । 


भद्रगुप्त को निर्युक्ति का कर्त्ता मानने के सम्बन्ध मेँ निम्न कठिनाइयवी है : - 
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1. आवश्यकनिर्युक्ति एवं आवश्यकचूर्णि के उल्लेखो के अनुसार आर्यरक्चित भद्रगुप्त 
के निर्यापक ( समाधिमरण कराने वाले ) माने गये । आवश्यकरनिर्ुक्ति न केव्ल आर्वरक्ित की 
विस्तार से चर्चां करती है, अपितु उनका आदरपूर्वक स्मरण भी करती दै । भद्रगुप्त आर्यरक्षित 
से दीक्षा में ज्येष्ठ ै,एेसी स्थिति म उनके द्वारा रचित निर्युक्तियोँ मे आर्वरक्षित का उल्लेख 
इतने विस्तार से एवं इतने आवरपूर्वक नहीं आना चाहिए । यद्यपि परवर्ती उल्लेख एकमत से 
यह मानते हैँ कि आर्यभद्रगुप्त की निर्यापना आर्वरक्षित ने करवायी, किन्तु मूल गाथा को देखने 
पर इस मान्यता के बारे मे किसी को सन्देह भी हो सकता है, मूल गाया निम्नानुसार ठै -- 

"निज्जक्ण भददगुत्ते वयुं ण्टणः व तस्स पुव्वगं / 
पव्वाकिओ य भाया रक्िअखमणेहिं जणओ अ" ।। 
~ आवश्व्कनि्क्ति 776 
यौ "'निज्जवण भददगुत्ते" मे यदि "भददगुत्ते को आर्षं प्रयोग मानकर कोई 
प्रथमाविभक्ति में समं तो इस गाथा के प्रथम दो चरणो का अर्थं इस प्रकार भी हो सकता ह-- 
भद्रगुप्त ने आर्यरक्षित की निर्यापना की ओर उनसे समस्त पूर्वत साहित्य का अध्ययन किया । 


गाथा के उपरोक्त अर्य को स्वीकार करने पर तो यह माना जा सकता है कि निर्युक्तं मे 
आर्यरक्षित का जो बहुमान पूर्वक उल्लेख दै, वह अप्रासंगिक नदीं है । क्योकि जिस व्यक्ति ने 
आर्यरक्षित की निर्यापना करवायी हो ओर जिनसे पूर्वो का अध्ययन किया वह उनका अपनी 
कृति मे सम्मानपूर्वक उल्लेख करेगा ही । किन्तु गाथा का इस दृष्टि से किया गया अर्धं चूर्णि मे 
प्रस्तुत कथानकं के साथ एवं निरुक्ति गाथाओं के पूर्वापर प्रसंग को देखते हुए किसी भी प्रकार 
संगत नहीं माना जा सकता हे । चूर्णी मे तो यही कहा गया है किं आर्वरक्षित ने भद्रगुप्त की 
निर्यापना करवायी ओर आर्यवजर से पूर्वसादित्य का अध्ययन किया । यहा दूसरे चरण मे प्रयुक्त 
"तस्स" शब्द का सम्बन्ध आर्यं वज्र से दै,जिनका उल्लेख पूर्व गाथाओं म किया गया है । साथ 
ही यौ भद्दगुत्ते मै सप्तमी का प्रयोग है,जो एक कार्य को समाप्त कर दसरा कार्य प्रारम्भ 
करने की स्थिति में किया जाता है । यौ सम्पूर्णं गाया का अर्थं इस प्रकार होगा -- आर्यरक्षित 
ने भद्रगुप्त की निर्यापना ( समाधिमरण ) करवाने के पश्चात्‌ (आर्यवज्र से › पूर्वो का समस्त 
अध्ययन किया है ओर अपने भाई ओर पिता को दीक्षित किया । यदि आर्यरश्षित भद्रगुप्त के 
निर्यापक है ओर वे दी निर्युक्तियों के कर्त्ता भी है, तो फिर निर्वुक्तिरयो मे आर्वरक्षित व्ररा उनका 
निर्यापन ( समाधिमरण ) करवाने के बाद किये गये कार्यो का उल्लेख नही होना था । किन्तु एेसा 
उल्लेख है, अतः निर्युक्ति काश्यपगोत्रीय भद्रगुप्त की कृति नहीं हो सकती है । 


2. दूसरी एक कटिनाई यह भी है कि कल्पसूत्र स्थविरावली के अनुसार आर्वरक्ित 
आर्यवञ से 8वीं पीढी में आते है । अतः यह कैसे सम्भव हो सकता है कि &्वीं पीठी मेंदहोने 
वाला व्यक्ति अपने से आठ पीढी पूर्वे के आर्यक से पूर्वो का अध्ययन करे । इससे कल्पसूत्र 
स्यविराव्ली मे दिये गये क्रम मेँ संदेह होता है, हार्लीकि कल्पसूत्र स्थविरावली एवं अन्य खतं 
से इतना तो निश्चित होता दै कि आर्वभद्र आर्यरक्षित से पूर्वं में हुए है । उसके अनुसार 
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आर्वरक्षित आर्यभद्र गुप्त के प्रशिष्य सिद्ध होते है । यद्यपि कथनको मे आर्यरक्षित को तोषलिपुत्र 
का शिष्य कहा गया दै। हो सकता दै कि तोषलिपुत्र आर्यभद्र गुप्त के शिष्य रहे दों । 
स्यविरावली के अनुसार आर्यभद्र के शिष्य आर्यनक्षत्र ओर उनके शिष्य आर्यरक्षित धे। चाहे 
कल्पसूत्र की स्थविराक्ली में कुद अस्पष्टता हों ओर दो आचार्यो की परम्परा को कीं एक 
साध मिला दिया गया हो. फिर भी इतना तो निश्चित है कि आर्यं भद्र आर्यरक्ित से पर्ववर्ती या 
ज्येष्ठ समकालिक है । ेसी स्थिति मेँ यदि निर्युक्ति आर्यभ्रगुप्त के समाधिमरण के पश्चात्‌ 
की आर्यरक्षित के जीवन की घटनाओं का विवरण देती है, तो उन्हे भिवभूति के शिष्य 
काश्यपगोत्रीय आर्यभद्रगुप्त की कृति नहीं माना जा सकता । 


यदि हम आर्वभद्र को ही निर्युक्ति के कर्त्ता के स्प मेँ स्वीकार करना चाहते है तो इसके 
अतिरिक्त कोई विकल्प नहीं है कि हम आर्यरक्षित, अन्तिम निह्नव एवं बोटिकों का उल्लेख 
करने काली निर्युक्ति गाथाओं को प्रक्षिप्त मानें । यदि आर्वरक्षित आर्यभद्रगुप्त के निर्यापक है तो 
ठेसी स्थिति मे आर्यभद्र का स्वर्गवास वीर निर्वाण सं. 560 के आस-पास मानना दगा क्योकि 
प्रथम तो आर्वरक्षित ने भद्रगुप्त की निर्यापना अपने युवावस्था मँ ही करवावी धी ओर दूसरे तब 
वीर निर्वाण सं. 584 ( विक्रम की द्वितीय शताद्दि ) मेँ स्वर्गवासी होने वाले आर्यवज्र जीवित थे । 
अतः निरयुक्तियों मे अन्तिम निद्नव का कयन भी सम्भव नहीं लगता, क्योकि अबद्िक नामक 
सात्वौ निहनव वीरनिर्वाण के 584 वर्षं पश्चात्‌ हुआ है । अतः हरमे न केवल आर्यरश्ित 
सम्बन्धी अपितु अन्तिम निद्नव एवं बोटिकों सम्बन्धी विवरण भी निर्युक्तियों मे प्रक्षिप्त मानना 
होगा । यदि हम यह स्वीकार करने को सहमत नहीं दै, तो हमें यह स्वीकार करना होगा कि 
` काश्यपगोत्रीय आर्यभद्रगुप्त भी निर्युक्ति के कर्त्ता नहीं हो सकते है । अतः हमे अन्य किसी भद्र 
नामक आचार्यं की खोज करना होगा । 


क्या गौतमगोत्रीय आर्यभद्र निर्युक्तियों के कर्त्ता है ? 


काश्यपगोत्रीय भद्रगुप्त के पश्चात्‌ कल्पसूत्र पट्टाक्ली मे दरे गौतमगोत्रीय आर्यकालक के 
शिष्य ओर आर्य संपलित के गुरु भाई आर्यं भद्र का भी उल्लेख मिलता है ।'ये आर्वभद्र आर्य 
विष्णु के प्रशिष्य एवं आर्यकालक के शिष्य है तथा इनके शिष्य के स्प में आर्य वृद्ध का उल्लेख 
है । यदि हम आर्य वृद्ध को वुद्धवादी मानते है, तो एेसी स्थिति मेँ ये आर्यभद्र सिद्धसेन के दादा 
गुरु सिद्ध होते है। यहौ हमें यह देखना होगा कि क्या ये आर्यभद्र भी स्पष्ट संघमेद अर्थात्‌ 
श्वेताम्बर, यापनीय ओर दिगम्बर सम्प्रदायोँ के नामकरण के पूर्व हुए दै ? यह सुनिश्चित है कि 
सम्प्रदाय मेद के पश्चात्‌ का कोई भी आचार्यं निर्युक्ति का कर्त्ता नदीं हो सकता, क्योकि 
निर्युक्तियौ यापनीय ओर श्वेताम्बर दोनों मे मान्य दै । यदि वे एक सम्प्रदाय की कृति होती तो 
दूसरा सम्प्रदाय उसे मान्य नहीं करता । यदि हम आर्यं॒विष्णु को दिगम्बर पट्टावली मँ 
उल्लिखित आर्यं विष्णु सम्य तो इनकी निकटता अचेल परम्परा से देखी जा सकती है । दुसरे 
विदिशा के अभिलेख मे जिस भद्रान्व्य एवं आर्यं कुल का उल्लेख है उसका सम्बन्ध इन 
गौतमगोत्रीय आर्यभद्र से भी माना जा सकता दै क्योकि इनका काल भी स्पष्ट सम्प्रदाय भेद एवं 
उस अभिलेख के पुर्व है । दुभग्व से इनके सन्दर्भ मेँ आगमिक व्याख्या साहित्य में कीं को 
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विवरण नहीं मिलता, केवल नाम-साम्य के आधार पर हम इनके निर्युक्तिकार होने की 
सम्भावना व्यक्त कर सकते दै । 


इनकी विद्रता एवं योग्यता के सम्बन्ध मे भी आगमिक उल्लेखं का अभाव है, किन्तु 
वृद्रवादी जैसे शिष्य ओर सिद्रसेन जैसे प्रशिष्य के गुरु विद्रन होगे, इसमे शंका नहीं की जा 
सकती । साथ ही इनके प्रशिष्य सिद्धसेन का आदरपूर्वक उल्लेख दिगम्बर ओर यापनीय आर्य 
भी करते है, अतः इनकी कृतियाँ को उत्तर-भारत की अचेल परम्परा मेँ मान्यता मिली हो एेसा 
माना जा सकता है। ये आर्यरध्ित ये पौचवीं पीढी में माने गये दै । अतः इनका काल इनके 
सौ-3ेढ सौ वर्षं पश्चात्‌ ही होगा अर्थात्‌ ये भी क्क्रिम की तीसरी सदी के उत्तरार्द्ध या चौथी के 
पूर्वार्ध भ कभी हुए होगे । लगभग यही काल माथुरीवाचना का मी दै । चकि माथुरीवाचना 
यापनीयं को भी स्वीकृत रही दै, इसलिए इन कालक के शिष्य गौतमगोत्रीय आर्यभद्र को 
निर्युक्तियों का कर्त्ता मानने मेँ काल वं परम्परा की दृष्टि से कटठिनाई नहीं है । 


यापनीय ओर श्वेताम्बर दोनों में निर्युक्तियों की मान्यता के होने के प्रश्न पर, इससे कोई 
बाधा नहीं आती , क्योकि ये आर्यभद्र आर्यं नक्षत्र एवं आर्यं विष्णु की ही परम्परा शिष्य है । 
सम्भव है कि दिगम्बर परम्परा मे आर्यनक्षत्र ओर आर्य विष्णु की परम्परा मेँ हूए जिन भद्रबाहु 
के दक्षिण मे जाने के उल्लेख मिलते दै, जिनसे अचेल धारा में भद्रान्वय ओर आर्यकुल का 
आविभाव हूआ हो वेये ही आर्यभद्र हों । यदि हम इन्हँं निर्युक्तियों का कर्त्ता मानते है,तो इससे 
नन्दीसूत्र एवं पाकिक सूत्र मेँ जो निर्युक्तियों के उल्लेख टै वे भी युक्तिसंगत बन जाते है । 


अतः हम इस निष्कर्ष पर पहंचते है कि निर्युक्तियों के कर्त्ता आर्यं नक्षत्र की परम्परा में 
हुए आर्य विष्णु के प्रशिष्य वं आर्यं संपलित के गुरु-भ्राता गौतमगोत्रीय आर्यभद्र ठी है । यद्यपि मँ 
अपने इस निष्कर्षं को अन्तिम तो नहीं कहता, किन्तु इतना अवश्य कर्टुगा कि इन आर्यभद्र कौ 
निर्युक्ति का कर्त्ता स्वीकार करने पर हम उन अनेक विप्रतिपत्तियों से बच सक्ते है,जो 
प्राचीनगोत्रीय पूर्वधर भद्रबाहु. काश्यपगोत्रीय आर्यभद्रगुप्त ओर वाराहमिहिर के भ्राता नैमित्तिक 
भद्रबाहु को निर्ुक्तियों का कर्त्ता मानने पर आती है । हमारा यह दुभाग्य है कि अचेलधारा मे 
निर्युक्ति संरक्षित नहीं रह सकी, मात्र भगवती-आराघना, मूलाचार ओर कुन्दकुन्द के ग्रन्थों मे 
उनकी कु गाथाये ही अवशिष्ट है । इनमे भी मूलाचार ही मात्र ठेसा ग्रन्थ है जो लगभग सौ 
निर्युक्ति गाथाओं का निरुक्ति गाथा के स्प मेँ उल्लेख करता दै । दूसरी ओर सचेल धाराम जो 
निर्ुक्ति्यौ उपलब्ध ठै, उनमें अनेक भाष्यगायारये मिश्रित हो गई है,अतः उपलब्ध निर्युक्ति मे 
से भाष्य गाथाओं एवं प्रक्षिप्त गाथाओं को अलग करना एक कठिन कार्य दै, किन्तु यदि एक 
बार निर्युक्तिर्यों के रचनाकाल, उसके कर्त्ता तधा उनकी परम्परा का निर्धारण हो जाये,तो यट 
कार्यं सरल हो सकता है । 


आशा है जैन विद्या के निष्पक्ष विद्नों की अगली पीठी इस दिशा मेँ ओर भी अन्वेषण 
कर निर्युक्ति साहित्य सम्बन्धी विभिन्न समस्याओं का समाधान प्रस्तुत करेगी । प्रस्तुत लेखन में 
मुनि श्री पुण्यविजयजी का आलेख मेरा उपजीव्य रहा दै । आचार्यं हस्तीमल जी ने जेनधर्म के 
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मौलिक इतिहास के लेखन मे भी उसी का अनुसरण किया दै । किन्तु मेँ उक्त दोनों के निष्कर्ष 
से सहमत नहीं हो सका । यापनीय सम्प्रदाय पर मेरे द्वारा ग्न्य लेखन के समय मेरी दृष्टि मेँ 
कु नई समस्याये ओर समाधान दुष्टिगत दुए ओर उन्हीं के प्रकाश मे मैने कुछ नवीन 
स्थापनाय प्रस्तुत की दै, वे सत्य के कितनी निकट दै+यह विचार करना विद्वानों का कार्यं है । मे 
अपने निष्कर्षो को अन्तिम सत्य नहीं मानता दूँ अतः सदैव उनके विचारों एवं समीक्षाओं से 
लाभान्वित होने का प्रयास कर्ंगा 


ण 


12. 


13 


सन्दर्भ 


(अ) निज्जुत्ता ते अत्था, जं बद्वा तेण होड णिज्जुति। 

~ आवश्यकनिर्युक्ति, गाधा 58 
( ब ) ` सूत्रार्धयो परस्पर निर्योजनं सम्बन्धनंनिर्युक्तिः 

~ आवश्यकनिर्युक्ति टीका हरिभद्र, गाधा 83 की टीका 
अत्थाणं उग्गहणं अवगगहं तह विआलणं इहं । 

~ आवश्यकनिर्युक्ति, 3 
ईहा अपोह वीमंसा, मग्गणा य गवेसणा । 
सण्णा सई मई पण्णा सव्वं आभिनिबोदियं । । 

~ आवश्यकनिर्ुक्ति, 12 
अवस्सगस्स दसकालिअस्य तह उत्तरज्छमायारे । 
सुयगडे निज्जुत्ति वुच्छामि तहा दसाणं च।। 
कप्पस्स य निज्जुर्ति ववहारस्सेव परमणि णस्स। 
सुरिअपण्णत्तीए वुच्छ इसिभासियाणं च! । 

- आवश्यकनिर्ुक्त, 84, 851 
इसिभासियाहं ( प्राकृत भारती, जयपुर ), भूमिका, सागरमल जैन, पु. 93 
वृहत्कथाकोश ( सिघी जैन ग्रन्थमाला ) प्रस्तावना ए.एन. उपाध्ये, पृ.31 
आराधना ... तस्या निर्युक्तिराधनानिर्ुक्तिः । - मूलाचार, पंचाचाराधिकार, गा. 279 
की टीका ( भारतीय ्ानपीठ 1984 ) 
गोविदाणं पि नमो अणुओगे विऽलधार्णिदाणं । 

~ नन्दिसूत्र स्थविरावली, गा. 41 
व्यवहारभाष्य, भाग 6, गा. 267-268 
सो य हेडगोवएसो गोविन्दनिज्जुत्तिमादितो, .. । - 
दरिसणप्पभावगाणि सत्थाणि जहा गोर्विदनिज्जुत्तिमादी । 

~ आवश्यकचूणि भाग।, पु. 31, 353, भाग 2, पु. 201, 322 
गोर्विदो... पच्छतेण एगिदिय जीव साहणं गोर्विद निज्जुतिकया । 
निशीथ भाष्य गाधा 3656, निशीथचुर्णि, भाग 3, पर. 260, भाग 4, पृ, 96 
नन्दीसूत्र, ( सं. मधुकरमुनि ) सूत्रसंख्या, 
(अ) प्राकृतसाहित्य का इतिहास, ड. जगदीश चन्द्रजैन, पु, 
८ ब ) जैनसाहित्य का बृहद्‌ इतिहास, भाग 3, डी. मोहनलाल मेहता, पृ. 6 
आवश्यकनिर्युक्ति, गाथा 84,85 
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अ¶्वश्यकनिर्ुक्ति, गाथा 84 

बहुरय पर्स अव्वत्तसमुच्छदुगतिग अबद्धिया चेव । 
सत्तेए णिण्डगा खलु तित्थेमि उ वद्भमाणस्स । । 
बहुरय जमालिपभवा जीवपएसा ये तीसगुत्ताओ । 
अव्वत्ताऽऽसाढाओ सामुच्छ्याऽऽसमित्ताओ । । 
गंगाओ दोकिरिया छ्लुगा तरासियाण उप्पत्ती । 
धेराय गोटूठमादिल पुट्ूठमबद्धं पस्विति । । 

सावत्थी उसभपुरं सेयविया मिहिल उल्लुगातीरं । 
पुरिमंतरंजि दसपुर रहवीरपुरं च नगराइं 1 । 
्योददस सोलस वासा चोददसवीसुत्तरा य दोण्णि सया । 
अदट्टावीसा य दुवे पदेव सया उ चोयाला । । 

पंच सया चुलसीया च्चैव सया णवोत्तरा होति। 
णाणुपत्तीय दुवे उप्पण्णा णिव्वुए सेसा । । 

एतं एए किया ओसप्पिणीए उ निण्डवा सत्त । 
वीरवरस्स पवयणे सेसाणं पव्वयणे णत्थि । । 

बहुरय जमालिपभवा जीवपएसा य तीसगुत्ताओ। 
अव्वत्ताऽऽसाढाओ सामुच्छ्याऽऽसमित्ताओ । । 
गंगाए दोकिरिया छलुगा तेरासिआण उप्पत्ती । 

थेरा य गुटूठमादिल पुट्ढबद्धं पर््विति । । 

जिट्ठा सुदंसण जमालि अणुज्ज सावत्यि तिदुगुज्जाणे । 
पंच सया य सहस्सं ठकेण जमालि मुत्तृणं । । 
रायगिहे गुणसिलए वसु चउदसपव्वि तीसगुत्ताओ। 
आमलकप्पा नयरि मित्तसिरी कूरपिंडादि । । 
सियवियपोलासाढे. जोगे तदिदवसहिययसूले य । 
सोहम्मि नलिणगुम्मे रायगिहे पुरिय ब्लभद्दे ।। 
मिहिलाए लच्छिघरे महगिरि कोडिन्न आसमित्तो अ। 
णेडउणमणुप्पवाए रायगिहे खंडरक्खा य । । 
नहखेडजणव उल्लग महगिरि धणगुत्त अज्जगगे य । 
किरिया दो रायगिहे महातवो तीरमणिनाए । । 
पुरिमंतरंजि भुयगुढ बलसिरि सिरिगुत्त रोहगुत्ते य । 
परिवाय पुट्टसाले घोसण पडिसेदणा वाप । । 
विच्छरय सप्पे मूसग मिगी वराही य कागि पोयां । 
एयाहिं विज्जाहिं सो उ परिव्वायगो कुसलो । । 
मोरिय नउलि बिराली वगघी सीही य उलुगि ओवा । 
एयाओ विज्जाओ गिण्ड परिव्वायमहणीओ । । 


18. 
19. 
20. 
` 21. 
22. 
23. 


24. 


25. 
26. 
27. 
28. 
29. 
39. 
31. 


32. 
33. 
34. 


228 नियुक्ति साहित्य ˆ एक पुनर्धिन्तन 


दसपुरनगरुच्छुघरे अज्जरक्खिय पुसमित्तत्तियगं च । 
गुट्ठामादिल नव अट्ठ सेसपुच्छ य विंहयस्स । । 
पुटो जहा अबद्धो कंचुडणं कंचुओ समन्नेड । 
एवं पुट्ठमबद्धं जीवं कम्मं समन्नेड | । 
पच्चक्खाणं सेयं अपरिमाणेण होड कायव्वं । 
जे तु परीमाणं तं दुट्टं होड आसंसा । 
रहवीरपुरं नयरं दीवगमुज्जाण अज्जकण्डे अ । 
सिवभूस्सुवर्हिमि पुच्छ थेराण कणा य।। 
~ उत्तराध्ययननिरयुक्ति, 165-178 
उत्तराध्ययननिर्युक्ति, गाया 29 
दशवैकालिकनिर्युक्ति, गाधा 309-326 
उत्तराध्ययननिर्वुक्ति, गाथा 207 
दशवैकालिकनिर्युक्ति, गाथा 161-163 
आदारांगनिरवुक्ति, गाथा, 5 
(अ) दशवैकालिकनिर्युक्ति, गाथा, 79-88 
(ब ) उत्तराध्ययननिर्युक्ति, गाथा 143-144 
जो चेव होड मुक्खो सा उ विमृत्ति पगयं तु भावेणं । 
देसविमुक्का सादू सबव्वविमुक्का भवे सिद्धा । । 
- आचारांगनिर्युक्ति, 331 
उत्तराध्ययननिर्वुक्ति, गाथा 497-92 
सूत्रकृतांगनिर्युक्ति, गाथा 99 
दशवैकालिकनिर्युक्ति, गाथा 3 
सूत्रृतांगनिर्युक्ति, गाया 127 
उत्तराध्ययननिर्वुक्ति, गाया, 267-268 
दशाश्रुतस्कंधनिर्युक्ति, गाथा 1 
तहवि य कोई अत्थो उप्पज्जति तम्मि तमि समर्यमि। 
पुव्वभणिओ अणुमतो अ होड इसिभासिएसु जहा । 1 
- सूत्रकृतांगनिर्युक्ति, गाथा, 189 
(क) बृहत्कल्पसुत्रम, षष्ठ विभाग, प्रकाशक-- श्री आत्मानन्द जैन सभा भावनगर, 
प्रस्तावना, पु. 4,5 

वही, आमुख, पर. 2 

(कं ) मूढणडयं सुयं कालियं तु ण णया समोयरंति इडं । 
अपुहुत्ते समोयारो, नत्थि पुदुत्ते समोयारो । । 
जावंति अज्जवडरा, अपुहुत्तं कालियाणुञओगे य । 
तेणाऽऽरेण पुहुत्तं, कालियसुय दिद्ठिवाए य । 
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36. 


उ. 


~ आवश्यकनिर्वुक्ति, गाया 762-776 
(ख) तुबवणसन्निवेसाओ, निग्गयं पिरसगसमल्लीणं । 
छम्मासियं छसु जयं, माऊय समन्नियं वंदे । । 
जो गुज्छए्हिं बालो, निमंतिओ भोयणेण वासंते । 
णेच्छइ विणीयविणओ, तं क्डररिसि णमसामि।। 
उज्जेणीए जो जंभगेहिं आणक्खिऊण थुयमहिओ ।\ 
अक्खीणमहाणसियं सीहगिरिपसंसिवं वदे ।। ` 
जस्स अणुण्णाए वायगत्तणे दसपुरम्मि णयरम्मि। 
देवेहिं कया महिमा, पयाणुसारि णमंसामि । । 
जो कन्नाड धणेण य, णि्मतिओ जुव्वणम्मि गिदवडणा । 
नयरम्मि कुसुमनामे, तं बहररिसि णमंसामि ।। 
जणुद्धारआ विज्जा, आगासगमा महारिण्णाओ । 
वंदामि अज्जवडरं, अपच्छ्मो जो सुयहराणं । । 
(ग) अपुहुत्ते अणुञओगो, चत्तारि दुवार भासई एगो । 
युहुताणुञओगकरणे, ते अत्य तओ उ वोच्छिल्ना । । 
देविदवंदिषएर्हि, महाणुभागे्हिं रक्खिअज्जेर्हि । 
जुगमासज्ज विभत्तो, अणुञओगो तो कओ चउहा । । 
माया य रुद्दसोमा, पिया य नामेण सोमदेव त्ति। 
भाया य फगगुरक्खिय, तोसलिपुत्ता य आयरिआ । । 
णिज्जकणभद्गुत्ते, वीसं पढणं च तस्स पुव्वगयं । 
पव्वाविओ य भाया, रक्खिअखमणेर्हिं जणञओं य | । 
जह जह परसिणी जाणुगम्मि पालित्तञओ भमाडे । 
तह तह सीसे विणा, पणस्सह मुरुटरायस्स । । 
गाया - 498. 
कण्ट-विन्न दीवे, पंचसया तावसाण णिवसंति। 
पव्वदिवसेसु कुलवड, पालेवुत्तार सक्कारे ।। 
जण सावगाण खिसण, समियक्खण माइठाण लेवेण । 
साक्य पयत्तकरणं, अविणय लोए चलण घोए।। 
पडिलाभिय वच्चंता, निबुडड नइकूलमिलण समिथाओ । 
विम्डिय पंच सया तावसाण पव्वज्ज साहा य । । 
- पिण्डनिर्युक्ति, गाथा 503-505 
(अ) वही, गाया 505 
(ब) नन्दीसूत्र स्यविराक्ली गाया, 26 
(स) ह के अभिलेखों मेँ इस शाखा का उल्लेख ब्रहमदासिक शाखा के स्प मे मिलता 
। 
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उज्जणी कालखमणा सागरखमणा सुवण्णभूमीए । 
इंदो आउयसेसं, पुच्छड सादिव्वकरणं च । 

- उत्तराध्ययननिर्युक्ति, गाथा 119 
अरहंते वंदित्ता चउदसपुव्वी तहेव दसपुव्वी । 
एक्कारसंगसुच्तत्थधारए सव्वसादू य । । 

- ओधनिर्वुक्ति, गाथा 1 
श्रीमती ओघनिरवुक्ति, संपादक- . भ्री- मद्िजयसरीश्वर, प्रकाशन-- ऊन गन्थमाला, 
गोपीपुरा, सूरत, पु. 3-4 
जंणुद्ररिया विज्जा आगासगमा महापरिन्नाओ । 
वंदामि अज्जवडरं अपच्छिमो जो सुअहराणं । । 

- गाथा, 769 
आवश्यकनिरवुक्ति, गाथा, 763-774 
अपुदुत्तपुहुत्तां निदिदसिउं एत्थ होड अहिगारो । 
चरणकरणाणुओगेण तस्स दारा इमे हंति । \ 

- दशवेकालिक निर्युक्ति, गाथा 4 
ओदेण उ निज्जुत्ति वुच्छ चरणकरणाणुञओगाओ । 
अप्पक्खरं महत्थं अणुग्गहत्थं सुविहियाणं । । 

- ओघनिर्वुक्ति, गाधा 2 
आवश्यकनिर्युक्ति, गाथा 778-783 
उत्तराध्ययननिर्युक्ति, गाथा 164-178 
एगभविए य बद्धाउए य अभिमुहियनामगोए य । 
एते तिन्निवि देसा दव्वंमि य पोंडरीयस्स | । 

~ सूत्रकृतांगनिर्युक्ति, गाथा 146 
उत्तराध्ययन टीका शान्त्याचार्य, उद्धृत बृहत्कल्पसूत्रम्‌ भाष्य, षष्ठ विभाग प्रस्तावना, 
पृ.12 
वही, पृण = 
बृहत्कल्पसुत्रम्‌, भाष्य षष्ठविभाग, आत्मानन्द जैन सभा, भावनगर, पु. 11 
साव। त्यी उसभ र सेयविया मिहिल^ उल्ल तीरं । 
पुदिमंतशरजि दसपुर रहवीरपुरं च नगरा ।। 
चोद्द। स सोल्य वासा चोददसवीसुऽत्तरा^ य दोण्णि सा । 
अट्ठावीसोऽ य दुवे पंचैव सया? उ चोयाला ।। 

~ आवश्यकनिर्युक्ति, गाया 81-82 
रहवीरपुरं नयरं दीवगमुज्जाण अज्जकण्डे अ। 
सिवभुडस्सुवर्हिमि पुच्छ थोराण कणा य ।। 

~ उत्तराध्ययननिरवुक्ति, गाया 178 
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89. 


61. 
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, स्वयं चतुर्दशपूर्वित्वेऽपि यच्चतुर्दशपरवयुपादानं तत्‌ तेषामपि षट्स्थानपतितत्वेन 


शेषमहात्म्यस्थापनपरमदुष्टमेव, भाष्यगाथा वा॒द्ररगाथाद्रयादारभ्य लक्ष्यन्त इति 
्र्यानवकाश एवेति । । 

- उत्तराघ्ययन टीका, शनन्त्याचार्य, गाथा 233 
एगभविपए य बद्धाउए य अभिमुहियनामगोए य। 
एते तिन्निवि देसा दव्वंमि य पोंडरीयस्स । । 

, ` ~ सूत्रकृतांगनिर्युक्ति, गाथा 146 

ये चादेशाः4, यथा--- आर्यमड्गुराचार्वस्त्रिविधं शङ्खमिच्छति-- एकेभाविकं 
बद्वायुष्कमभिमुखनामगोत्र॑ च, आर्यसमुद्रो द्विविधम -- बद्धावुष्कमभिमुखनामगोत्रं च, 
आर्वसुहस्ती एकम्‌-- अभिमुखनाम गोत्रमिति 

~ बुहत्कल्पसुत्रम, भाष्य भाग 1, गाधा 144 
वही, षष्ठविभाग, पु. सं. १५.-१५ 
आवेश्यकनिर्युक्ति, गाथा 1252-1260 
वही, गाथा- 85 
जत्य य जो पण्णवओ कस्सवि साह दिसासु य णिमित्तं । 
जत्तोमुहो य ठाई सा पुव्वा पच्छवो अवरा | । 

~ आचारांगनिर्युक्ति, गाथा 51 
सप्ताशविवेदसंख्य, शककालमपास्य चैत्रशुक्लादौ । 
अधस्तिमिते भानौ, यवनपुरे सौम्यदिवसाघये ।। 

- पंचसिद्धान्तिका उद्रृत बुहत्कल्पसूत्रम्‌, भाष्य षष्ठविभाग, प्रस्तावना, 
पू. 17 


बुहत्कल्पसत्रम, षष्ठविभाग, प्रस्तावना, पु. 18 


गोर्विदो नाम भिक्यृ. .. 
पच्छ्चा तेण एगिदियजीवसाहणं गोविदनिज्जुत्ती कया । । एस नाणतेणो । । 
~ निशीयचूर्णि, भाग 3, उद्देशक 11-सन्मति ्ानपीठ,आगरा, प. 260 
(अ) गोरविदाणं पि नमो, अणुओगे विडलधारणिदाणं। 
णिच्चं खंतिदयाणं पस्वणे दुल्ल्भिदाणं । । 
~ नन्दीसुत्र, गाथा 81 


` (ब) आर्यं स्कंदिल 


1 
आर्यं हिमवत 
। 
आर्य नागार्जुन 
। 
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आर्य गोविन्द 
- देखें नन्दीसूत्र स्यविराक्ली, माथा 36-41 


. पच्छा तेण एगिदियजीवसाहणं गोर्विदणिज्जुत्ती. कया। एस णाणतेणो। एव 


दंसणपभावगसत्थट्टा । 

- निशीयचूर्णि, पृ. 260 
निण्डयाण वत्तव्वया भाणियव्वा जहा सामाइयनिञजुत्तीए। 

~ उत्तराध्ययनचू्णि, जिनदासगणिमहत्तर, विक्रम संवत्‌ 1989, पु. 95, 
इदाणि पएतेर्यि कालो भण्णति 'चउद्दस सोलस वीसा गाहाड दो, ददाणि भण्णति -- 
'चोद्दस वासा तडया गाया अक्खाणयसंगहणी । वही, पु. 95 
मिच्छदिदट्ठी सासायणे य तह सम्ममिच्छदिट्ठी य । 
अविरयसम्मदिदटृटी विरयाविरए पमत्ते य ।। 
तत्तो य अप्पमत्तो नियदिठ अनियदिठ बायरे सुहुमे । 
उक्संत खीणमोहे होड सजोगी अजोगी य । । 

~ आवश्यकनिर्युक्ति, ‹ निर्वुक्तिसंग्रद, पृ. 140 ) 
आवश्यकनिर्युक्ति ( हरिभद्र) भाग 2, प्रकाशक श्री भेरुलाल कन्डैया लाल कोठारी 
धार्मिक टूस्ट, मुम्बई, वीर सं. 2508, पु. 106-107 
सम्मत्तुपत्ती सावए य विरए अणंतकम्मसे । 
दंसणमोहक्खवए उवसामंते य उक्सते । । 
खवए य खीणमोहे जिणे अ सेढी भवे असंखिज्जा । 
तव्विवरीओ कालो संख्ञ्जुगुणाड सेढीए । । 

- आचारांगनिर्ुक्ति, गाथा 222, 223 ( नियुक्तिसंग्रद, पु. 441 ) 
सम्यण्दृष्टिश्रावकविरतानन्तवियोजकदर्शनमोहक्षपकोपशमकोपशान्तमेदस्षपकश्षीण 
मोडजिनाः क्रमशोऽसंङ्ख्येयगुण निर्जराः । । 

- तत्त्वार्थसुत्र ( उमास्वति ) सुखलाल संघवी, 9/^47 
(अ) णिज्जुत्ती णिज्जुत्ती एसा कडिदा मए समासेण। 

अह वित्थार पंसगोऽणियोगदो होदि णादव्वो ।। - 
आवासगणिज्जुत्ती एवं कधिदा समासञओ विहिणा । 
णो उवजनुजदि णिच्च सो सिद्धि, जादि विसुद्धप्पा । । 
- मूलाचार ( भारतीय ्ानपीठ ) 691, 692 
... एसो अण्णो गंधो कप्पदि पठिदुं असञ्छ्याए। 
आराहणा णिज्जुत्ति मरणविभत्ती य संगहत्युदिओ । 
पच्चक्खाणावसय धम्मकडाओ एरिस ओ ।। 

~ मूलाचार, 278, 279 
(ब) ण वसो अक्सो अक्सस्सकम्ममाक्स्सयंति बोधत्वा । 

जुत्ति त्ति उवाअंत्ति ण णिरक्यवो होदि णिञ्जत्ती । । 
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~ मूलाचार, 515 
72. . ण वसो अवसो अवसस्स कम्म वावस्सयं ति बोधव्वा 
जुत्ति त्ति उवाअंति य णिरवयवो होदि णिजुत्ती । । 
- नियमसार, गाथा 142, लखनऊ, 1931 
73, देखे-- कल्पसूत्र, स्थविराव्ली विभाग, 
7 . देखें -- मूलाचार षडावश्यक-अधिकार 
75. थरस्स णं अज्ज विन्हुस्स माठरस्सगुत्तस्स अज्जकालए थेरे ॐतिवासी गोयमसगुत्ते 
थेरस्सणं अज्जकालस्स ` गोयमसगुत्तस्स इमे दुवे थेरा अतेवासी गोयमसगुत्ते अज्ज 
संपलिए थेरे अज्जभदृदे, एएसि दुन्हवि गोयमसगुत्ताणं अज्ज बुट्डे थेरे । 
~ कल्पसूत्र ( मुनिप्यारचन्दजी, रतलाम ) स्थविरावली, पु. 233 


जैन एवं बौद्ध पारिभाषिक शब्दों के अर्थं निधरिण ओर अनुवाद 
की समस्या 
- श्रो साग्ररमल जैन 


किसी शब्द के अर्यं का निधरिण करने या उसे पारिभाषित करने मेँ अनेक कठिनाय 
उपस्थित होती है । क्योकि शब्दो के वाच्यार्थ बदलते रहते है । साय ही उनम अर्यं संकोच ओर 
अर्थं विस्तार भी होता है । यह कठिनाई तब ओर अधिक समस्याप्रद बन जाती है, जब एक ही 
परम्परा म कालक्रम में शब्द का अर्थं बदल जाता दै । कुछ शब्द कालक्रम मेँ अपने पुराने अर्थ 
को खोजकर नये अर्थं को ग्रहण करते है. तो कुछ शब्द एक परम्परा से आकर दुसरी परम्परा 
मे मूल अर्थं से भिन्न किसी अन्य अर्थं में स्ढ हो जाता है । आसव शब्द जैन ओर बोद्ध परम्परा 
भे समान स्प से प्रयुक्त हुआ दै, किन्तु उसके अर्थं भिन्न हो गये है । जैन ओर बौद्ध परम्परा के 
अनेक पारिभाषिक शब्दं के साथ यही स्थिति रही दै । कुह भब्द अन्य परम्परा से जैन परम्परा 
मे आये, किन्तु यही आकर उनका अर्थं बदल गया । पुनः कु शब्द जैन एवं बोद्ध परम्परा भी 
कालक्रम मे अपने पुराने अर्थं को द्छोडकर नये-नये अर्थं को ग्रहण करते रहे है । प्रस्तुत निबन्ध 
भ हम इन्हीं दो कठिनाइयोँ के सन्दर्भ मेँ जैन पारिभाषिक शब्दों के अर्थ-निर्धरिण की समस्या 
पर प्रकाश डालने का प्रयत्न करेगे । 


शब्द के अर्थ-निर्धारण की समस्या से जैनाचार्यं प्राचीन काल से ही परिचित थे अतः 
उन्होने सर्वप्रथम निक्षेप ओर नय के सिद्धान्तं के सिद्धान्तो का विकास किया, ताकि सन्दर्भ 
ओर वक्ता के अभिप्राय के आधार पर शब्दं एवं वाक्य के अर्थं का निर्धारण किया जा सके । 
शब्द के अर्थं निर्धारण मेँ उसके सन्दर्भ का विचार करना यह निक्षेप का कार्यं है ओर वक्ता के 
अभिप्राय के आघार पर वाक्य का अर्थं समङ्ना यह नय का कार्यं माना गया। निक्षेप शब्द के 
अर्थं का निश्चय करता है ओर नय वाक्य के अर्थं का निश्चय करता है । 


शब्दों के अर्ध-निधरण एव उनको पारिभाषित करने मेँ एक समस्या यह भी होती है कि 
ग्रन्थ किसी अन्य देश एवं काल की रचना होता है ओर उसके व्याख्याकार या टीकाकार किसी 
अन्य देश ओर काल के व्यक्ति होते हैः इसलिए कभी-कभी उनके द्ररा कै गर्ह शब्द की 
परिभाषार्पँ अपने मूल अर्थ से भिन्न होती है ओर कभी-कभी भ्रात भी । जैन परम्परा मेँ कह 
शब्दों के टीकाकारो के द्ररा किये गये अर्थं अपने मूल अर्थ से भिनन है ओर कभी-कभी.तो ग्रन्थ 
के हार्दं को भी समने मे कठिनाई उत्पन्न करते है । यह समस्या भी विशेष स्प से उन ग्रन्थो 
के सन्दर्भ मे है जो पर्याप्त प्राचीन है । एेसे ग्रन्थो मे हम आचारांग, सूत्रकृतांग, ऋषिभाषित ओर 
कुक द्ेदसुत्रो को ले सकते है । यौ हम इनके सभी शब्दों के सन्दर्भ मेँ तो विचार नहीं कर 
सकेगे, किन्तु कुष्ठ प्रतिनिधि पारिभाषिक शब्दो को लेकर उनके अर्थ-निधरिण की समस्या पर 
विचार करेगे । 
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सर्वप्रथम हम अरिहंत या अरन्त शब्द को ही लें । प्राचीनकाल में यह शब्द जैन परम्परा 
का विशिष्ट शब्द न होकर भारतीय परम्परा का एक सामान्य शब्द था । अपने मूल अर्थ मे यह 
शब्द पूजा-योग्य अर्थात्‌ पूजनीय या " सम्माननीय" अर्थं का वाचक था ओर उसके बाद यह शब्द 
वासनाओं से मुक्त एवं राग-द्रष के विजेता वितराग व्यक्ति के लिए प्रयोग किया जाने लगा, 
क्योकि वह सम्माननीय या पूज्यनीय होता था । प्राचीन जेन एवं बौद्धग्रन्यों मे यह शब्द इसी अर्थ 
मे प्रयुक्त हुआ, किन्तु जब जैन परम्परा मेँ कर्म-सिद्धान्त का विकास हुआ तो इस शब्द को 
पुनः एक नया अर्थं मिला ओर यह कटा गया कि जो व्यक्ति चारघाती कर्मो को अर्थात्‌ 
जानावरणीय, दर्शनावरणीय, मोहनीय ओर अन्तराय को क्षय कर लेता है, वह "अर्हत्‌" हे । 
्ानावरण ओर दर्शनावरण के क्षय करने के कारण "अरहन्त" को सर्वज्ञ का पर्यायवाची माना 
गया। इस प्रकार "अरहरन्त" शब्द ने जेन परम्परा मेँ एक अपना विशेष अर्थं प्राप्त किया । 
कालान्तर मे अरिहन्त के (अरि^+हंत) स्प से यह रग-द्रष सूपी शत्रुओं को मारने वाला ओर 
अस्त के स्मे जो संसार में पुनः जन्म नहीं लेने वाला माना गया, यह व्याख्या जैन ओर 
बौद्ध दोनों मे है। अतः आगे चलकर यह अर्थं भी स्थिर नहीं रह सका ओर जैन परम्परा में 
अरहन्त शब्द केवल तीर्थकरों का पर्यायवाची बन गया । यदि हम "सव्वणु" ( सर्वज्ञ) ओर 
केवली शब्द का इतिहास देख तो इनके भी अर्थ मे कालान्तर मे विकास देखा जाता हे । प्राचीन 
स्तर के जेन आगमों जेसे -- सूत्रकृतांग, भगवती आदि मेँ सर्वज्ञ शब्द उस अर्थ का वाचक नहीं 
धा जो उसे बाद में मिला । तत्त्वार्थसूत्र ओर भाष्य-साहित्य मे तथा अन्य ग्रन्थों मे " सर्व" ओर 
केवली" शब्द सभी द्रव्यो ओर उनकी पर्यायं के त्रैकालिक जान के वाचकं माने गये दै, किन्तु 
सूत्रकृतांग एवं भगवती मे सर्वज्ञ ओर केवली शब्द इस अर्थं मे प्रयुक्त नहीं हुए दै । वौ 
सर्वज्ञ" शब्द का अर्थं आत्मन्न, आत्मद्रष्टा, आत्मसाक्षी ओर अधिक से अधिक जीवन ओर 
जगत्‌ के सम्यक्‌ स्वस्प का ्लाता ही था, इसी प्रकार बौद्धदर्शन मे भी प्रारम्भ में सर्वज्ञ का 
तात्पर्य डेय ओर उपादेय का विवेक था । दूसरे शब्दों मेँ उस काल तक सर्वज्ञ शब्द आत्मलान 
एवं दार्शनिक जान का ही पर्यायवाची था, अन्यथा भगवती मे केवली "सिव जाणइ सिय ण 
जाणइ" एेसा उल्लेख नदीं होता । इस सम्बन्ध में पंडित सुख्लालजी ने पर्याप्त विचार किया 
है । सर्वज्ञ का पर्यायवाची "केव्ली" शब्द भी अपने प्राचीन अर्थ को खोकर नवीन अर्थं में 
सर्वज्ाताद्रष्टा अर्थात्‌ सभी द्रव्यो की समौ पर्यायं के त्रैकालिक ज्तान का वाचक बन गया, हौ 
यह भी स्मरण रखना होगा कि केवली शब्द प्राचीन सांख्य परम्पय से जेन परम्परा मेँ आया 
ओर वौ वह आत्मद्रष्टा के अर्थ में या प्रकृति-पुरुष के विवेक का ही वाचक था । यही कारण 
था कि कुन्दकुन्द को यह कहना पडा, कि वस्तुतः केवली आत्मा को जानता है, वह लोकालोकं 
को जानता है यह व्यवहार नय या व्यवहार दृष्टि है। पाली त्रिपिटक में सर्वजन का जो मखल 
उड़ाया गया है, वह उसके दूसरे अर्धं को लेकर ठै । यही स्थिति "बुद्ध", "जिन" ओर "वीर 
शब्दों की है । एक समय तक ये जैन, बोद्ध एवं अन्य भ्रमण परम्पराओं के सामान्य शब्द े। 
प्रारम्भ मेँ इनका अर्थं क्रमशः इन्द्रियविजेता, प्रजलावान ओर कष्टसदिष्णुसाधक धा किन्तु आगे 
चलकर जहौ जैन परम्परा मेँ "जिन" शब्द ओर बौद्ध परम्परा मे "बुद्ध" शब्द विशिष्ट अर्थं के 
वाचकं बन गये, जैन परम्परा मेँ "जिन" शब्द को मात्र तीर्थकर का पर्यायवाची ओर बौद्ध 


श्रो सागरमल जैन 236 


परम्परा मे बुद्ध को धर्मचक्र प्रवर्त्तक बुद्ध का वाचक माना गया । " वीर” शब्द जहौ आचारांग में 
कष्ट-सदिष्णु साधक या संयमी मुनि का पर्यायवाची था, वहीं अगे चलकर महावीर का 
पर्यायवाची मान लिया गया । यही स्थिति "तथागत" शब्द की है । आद्ारांग मे "तथागत" शब्द 
मुख्य सूप से प्र्ावान मुनि के लिए प्रयुक्त दुआ किन्तु कालान्तर मँ जैन परम्परा से यह शब्द 
सुप्त हो गया ओर बोद्ध परम्परा का विशिष्ट शब्द बन गया ओर वौ उसे भगवान बुद्ध का 
पर्यायवाची मान लिया गया । 


इसी प्रकार यदि " दंसण" ( दर्शन) शब्द को लँ तो उसके अर्थं मे भी स्व्यं जेन परम्परा मं 
ही अर्थं परिवर्तन होता रहा है । प्राचीन जेनागम आचारांग मेँ यह शब्द द्रष्टाभाव या साक्षीभाव 
के अर्यं में "प्रयुक्त" हुआ, जबकि जैन-्लान मीमांसा म यह शब्द रेन्द्रिकं ओर मानसिक 
संवेदनों के स्प मेँ प्रयोग किया गया। आगमो मे “जाणई” ओर "पास्ई” एेसे दो शब्दों का 
प्रयोग मिलता है। वौ "पास" या "पास" शब्द का अर्थं देखना था ओर वह दंसण का 
पर्यायवायी था । प्राचीनस्तर के ग्रन्थों में दर्शन या देखने का तात्पर्य जागतिक घटनाओं को 
समभावपूर्वक देखने से रहा जैसे "एस पासगस्स दंसणं, एस कुसलस्स दंसण किन्तु आगे 
चलकर यह शब्द जब जिण-दंसण आदि विशेषणो के साथ प्रयुक्त दुआ तो वह "दर्शन" ` 
 (फिलासोफी › का पर्यायवाची बन गया ओर उस अर्थं मेँ उसे दृष्टि कडा गया ओर उसी से 
सम्यग्दष्टि एवं मिथ्यादृष्टि शब्द निष्पन्न दए । पुनः आगे चलकर जैनाग्मो मेँ ही यह दंसण शब्द 
भ्रद्धान का पर्यायवाची हो गया । आचारांग में " दंसण'" शब्द साक्षीभाव के अर्थ मे एवं सूत्रकृतांग 
भे दर्शेन (फिलासफी ) के अर्थं में प्रयुक्त दुआ । किन्तु उत्तराध्ययन मेँ "णाणेन जाणई भावे 
दंसणेण सद्ददे" कहकर दर्शन को श्रद्धान का पर्यायवाची बना दिया गया । जैनकर्म सिद्धान्त मे 
ही दरन-मोह ओर दर्शनावरण इन दोनों शब्दों में प्रयुक्त दर्शन शब्द दो भिन्न अर्थो का वाचक 
बन गया है । "दर्शनावरण' मेँ रहे हुए "दर्शन" शब्द का तात्पर्यं जह एेन्दरिक ओर मानसिक 
संवेदन है वौ "दर्शन मोद” मे "दर्शन" शब्द का अर्थं दार्शनिक दृष्टिकोण या दर्शन 
(फिलासफी ) है । सम्प्रदाय मेद से भी जैन परम्परा मेँ शब्दों के अर्थं मे मिन्नता आयी रै । 
उदाहरण के स्प मेँ "अचेल" शब्द का अर्थं जँ श्वेताम्बरों मे अस्य-यैल किया तो दिगम्बरो मे 
वस्त्र का अभाव ेसा किया है । 


ङसी प्रकार "पुद्गल" शब्द को र्खँ। "पुद्गल" शब्द भगवतीसूत्र मै व्यक्ति 
( इण्डीविजूञअल ) अथवा व्यक्ति के शरीर के अर्थ मे प्रयुक्त हुआ है, किन्तु डसके साय दी साय 
उसी ग्रन्थ में "पुद्गल" शब्द भौतिक-पदार्थ के अर्थ में भी प्रयुक्त हुआ दै । पुद्गलास्तिकाय मेँ 
प्रयुक्त पुद्गल शब्द जहौ भौतिक द्रव्य (मैटर ) का सूचक दै, वहीं भगवती मेँ यह शब्द व्यक्ति 
एवं शरीर का तथा दशवैकालिक में "मांस" का वाचक रहा दै । आज जेनसाधुञओं की भाषा 
(कोड-सैग्वेज ) मे यह शब्द "धन" या "मुद्रा" का पर्यायवाची है । बौद्ध परम्परा मेँ पुद्गल का 
अर्यं व्यक्ति शरीर हुआ है । "आत्मा" शब्द जिसके लिए प्राकृत भाषा मेँ "आता", "अत्ता", 
अप्पा", “आदा ओर "आया स्प मे प्रयुक्त होता ठै, किन्तु यह शब्द भी मात्र आत्मा का 
वाचक नहीं रहा दै । भगवतीसूत्र मे यह अपनेपन के अर्थ मँ भी प्रयुक्त हुआ है ओर कभी यह 


230 जैन एवं बद्ध पारिमािक श्यो के अर्य निधरिण ओर अनुवाद की सम्स्या 


स्वधर्म" या "स्वगु्णो" का भी प्रतीक माना गया दै । भगवतीसूत्र मे जब यह पृष गया कि क्या 
प्रथम पृथ्वी आत्मा है ? तो वौ इसका अर्थं स्वधर्म, स्वगुण ठै । इसी प्रकार जेन आगमो मे 
" अप्पाणवेवासरामि" में "अप्पा" शब्द अपनेपन का सुचक है । बोद्ध परम्परा मे "अनततं 
(आत्मा ) शब्द का प्रयोग "अपना नही" इसी अर्थं मेँ हुआ है । इस प्रकार प्राचीन जौ बौद्ध 
परम्परा म भी "अनत्त'" ( अनात्म ) शब्द का प्रयोग अपना नहीं है इसी मे हुआ है । इस प्रकार 
प्राचीन जहौ बौद्धगन्थो के "अत्त" शब्द अपनेपन या भेरेपन का वाचक दी रहा है । वहीं जैन 
परम्परा मेँ यह चेतना सत्ता का वाचक माना गया । जैन परम्परा मे सामान्यतया जीव ओर 
आत्मा पर्यायवाची रे, किन्तु वेदान्त मे उन्हे पृथक्‌-पृथक्‌ अर्य का वाचक माना गया । उपनिषदों 
मे "आत्मन्‌" शब्द "ब्रहम" या परम्‌ सत्ता का वाचक भी रहा दै। 


इसी प्रकार "धर्म" शब्द को ही लै, उसे जेन परम्परा मेँ अनेक प्रकार से पारिभाषित 
किया गया । जहौ "वत्युसहावोधम्मो" मेँ धर्म को वस्तु का स्वरूप या स्वभाव कहा गया वहीं 
"सेमियाए आरिए धम्मे पल्वहए” मे " धर्म" शब्द समभाव का सूयक माना गया, किन्तु यही शब्द 
जब धर्मास्तिकाय ओर अधर्मास्तिकाय में प्रयुक्त हुआ तो वर्हौ इसका अर्थं बिलकुल ही बदल 
गया ओर वह गति-सहायक द्रव्य के स्प मे व्याख्यायित किया गया । ये तो हमने कु शब्दों के 
उदाहरण दिये किन्तु ेसे अन्य करई शब्द है जो कालक्रम मे अपना नया-नया अर्थं ग्रहण करते 
गए ओर एक ही परम्परा मे कालक्रम मेँ वे भिन्न-भिन्न अर्थो मे सद्‌ होते चले गये । जेनागमों में 
कुद शब्द एेसे भी मिलते है जो अन्य परम्पराओं से उनके मूल अर्थ मे दी ग्रहीत हए थे किन्तु 
बाद मेँ उनका मूल अर्थं टीकाकारो के समक्ष नदीं रहा ओर उन्हे भिन्न अर्थ मे ही व्याख्यायित 
किया गया । उदाहरण के स्प मे "आचारांग" में प्रयुक्त "विपास्सी"" ओर विपस्सना” शब्द 
बौद्ध परम्परा के ्लान के अभाव मँ टीकाकारो के व्रा अन्य अर्थं मे पारिभाषित किय गये । कुञ्च 
शब्दो का अर्धं तो इसलिए दुर्बोध हो गया कि जिस क्षत्र का वह शब्द था उस क्षत्र के सम्बन्ध में 
टीकाकारो के अज्ञान के कारण वह अन्य अर्थ म ही पारिभाषित किया गया, उदाहरण के स्प में 
"तालपलम्ब" ( तादुप्रलम्ब ) शब्द जो निशीय में प्रयुक्त हुआ है वह अपने मूल अर्थ मेँ अकुरित 
ताब्रीज का सूचक था किन्तु जब जैन मुनिसंघ राजस्थान ओर गुजरात जसे क्त्र म चला गया 
तो वह उसके अर्थ से अनभिज् हो गया ओर आज जैन परम्परा मं तालपलम्ब केले 
( कदलीफल ) का वाचक हो गया दै । इस प्रकार जैनागमों म प्रयुक्त अनेक शब्द टीकाकारो के 
काल तक भी अपना अर्थं खो चुके थे ओर टीकाकारो ने उन्हें अपने ढंग से ओर अपनी परम्परा 
के अनुसार पारिभाषित करने का प्रयास किया । वसतुतः जो ग्रन्थ जिस-जिस देश ओर काल 
मेँ निर्मित होता है उसके शब्दों के अर्थो को उस देश ओर काल की परम्परा ओर अन्य ग्रन्थों के 
आधार पर पारिभाषितं किया जाना चादिए । उस देशकाल के लान के अभाव मेँ अनेक शब्दों 
को टीकाकारो ने अपनी कल्पना के अनुसार पारिभाषित कर दिया है । उससे बचना आवश्यक 
ईै। आचारांग मे "संधि" शब्द आसक्ति या रागात्मकता के अर्थं में प्रयुक्त हुआ धा किन्तु 
टीकाकार भी अनेक स्थलों पर उसे अवसर के स्प मँ पारिभाषित करते है । "आसव" शब्द 
जैन ओर बौद्ध परम्पराओं मे किन-किन अर्थो से गुजरा ठै, इसकी चर्चा "'एलेक्सवेभेन" ने की 
दै । मोक्ख (मोक्ष ) ओर "निव्वाण" ( निर्वाण ) शब्द सामान्यतया जैन परम्परा मे पर्यायवाची स्प 
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म प्रयुक्त होते है । किन्तु उत्तराध्ययन मे ये दोनों शब्द भिन्न-मिन्न स्थितियों के वाचक है । यही 
कहा गया कि अमुक्त का निर्वाण नहीं ( अमोक्खस्स नत्थि निव्वाणं ) । 


इसलिए प्राचीन प्राकृत ओर पालि साहित्य के अनुवाद ओर उनमें प्रयुक्त पारिभाषिक 
शब्दों के अर्थं का निर्धारण एक कठिन ओर श्मसाध्य कार्यं है जो विस्तृत तुलनात्मक अध्ययन 
के अभाव में सम्भव नहीं है, जो शब्द किसी काल भें पर्यायवाची स्प भ या भाषा सौष्ठव के 
लिए प्रयुक्त होते य, व्युत्पत्ति ओर प्रतिभा के आधार पर उन्हे मिन्न-भिन्न अर्थं का वाचक 
बना दिया है। पालिसाहित्य में निगण्ठ-नाटपुत्त के सन्दर्भ मेँ "सव्ववारिवारितो” शब्द का 
प्रयोग हुआ है। अनुवादकों ने "वारि" का अर्थ जल किया, जबकि सूत्रकृतांग के वीरस्तुति 
नामक अध्ययन के आधार पर देखे तो उसमें प्रयुक्त वारि शब्द का अर्थं जल न होकर पाप 
होगा क्योकि सूत्रकृतांग मे महावीर की स्तुति करते हुए कहा गया है -- “से वारिया सव्व वारं 
इत्थीसरायभत्तं" अर्यात्‌ उन्होने लोगों को सभी पाप कर्मो, स्त्री ओर रात्रिभोजन से निवृत्त 
किया। 


यह मँ इस बात पर विशेष स्प से बल देना चार्हुगा कि जहौ जेन आगमं के पारिभाषित 
शब्दों के अर्ध-निर्धारण के लिए बौद्ध पिटक का अध्ययन आवश्यक दै वहीं बौद्ध पिटक साहित्य 
के शब्दों के अर्थं निर्धारण के लिए जैन आगमों का अध्ययन आवश्यक दै क्योकि ये दोनों 
परम्परां एक ही देश ओर काल की उपज दै । बिना बौद्ध साहित्य के अध्ययन के आचारांग 
जैसे प्राचीनस्तर के ग्रन् में प्रयुक्त "विपस्सि, तथागत, पडिसंखा, आयतन, संधि आदि शब्दों के 
अर्थं स्पष्ट नहीं हो सकते उसी प्रकार पिटक सादित्य में प्रयुक्त " वारि” जैसे अनेक शब्दों का 
अर्थं बिना जैन आगमों के अध्ययन से स्पष्ट नहीं हो सकता । हमें यह स्मरण रखना होगा कि 
कोड भी परम्परा शून्य म उत्पन्न नहीं होती उसका एक देश ओर काल होता है जौ से वह 
अपनी शब्दावली ग्रहण करती है । यह ठीक है कि अनेक बार उस शब्दावली को नया अर्थ दिवा 
जाता है फिर भी शब्द के मूल अर्थं को पकड्ने के लिए हमे उसे देश, काल व परम्परा का चान 
भी प्राप्त करना होगा, जिसमे उसका साहित्य निर्मित हुआ है । अतः पारिभाषिक शब्दों के 
अर्थ-निर्धारण की प्रक्रियामेनतो उस देश व काल की उपेक्षा की जा सकती है, जिसमें उन 
शब्दों न अपना अर्थ प्राप्त किया है ओर न समकालीन परम्पराओं के तुलनात्मक अध्ययन के 
बिना ही अर्थ-निर्धारण की प्रक्रिया को सम्पन्न किया जा सकता है । 


जैन आगमो मे हआ भाषिक स्वस्प परिवर्तन : एक विमर्शं 
- श्रो. सागरमल जैन 


प्राकृत एक भाषा न होकर, भाषा समूह दे । प्राकृत के इन अनेक भाषिक स्पों का उल्लेख 
हेमचन्द्र प्रभृति प्राकृत-व्याकरण-विदों ने किया है प्राकृत के जो विभिन्न भाषिक स्प उपलब्ध 
टै उन्हें निम्न भाषिक वर्गो मे विभक्त किया जाता टै -- मागधी, अर्द्धमागधी, शोरसेनी, 
जैन-शौरसेनी, महारष्टी, जैन महाराष्ट्री, पैशाची, ब्राचड, चूलिका, ठक्की आदि । इन विभिन्न 
प्राकृतो से ही आमे चलकर अपभ्रंश के विविध स्पों का विकास हुआ ओर जिनसे कालान्तर मे 
असमिया, बंगला, उदिया, भोजपुरी या पूर्वी हिन्दी, पंजाबी, राजस्थानी, गुजराती, मराठी आदि 
भारतीय भाषा अस्तित्व मे आवीं। अतः प्राकृते सभी भारतीय भाषाओं की पूर्वज है ओर 
आधुनिक दिन्दी का विकास भी इन्टीं के आधार पर हुआ । 


भेरी दृष्टि मे संस्कृत भाषा का विकास भी इन्हीं प्राकृतो को संस्कारित करके ओर 
विभिन्न बोलियों के मध्य एक सामान्य सम्पर्कं भाषा के स्परे हुआ है, जिसका प्राचीन स्प 
छान्दस ( वैदिक संस्कृत ) था! वही साहित्यिक संस्कृत की जननी है । जिस प्रकार विभिन्न 
उत्तर भारतीय बोलि्यों ( अपभरंश के विविध स्पों ) से हमारी हिन्दी भाषा का विकास हुआ दै, 
उसी प्रकार प्राचीनकाल मेँ विभिन्न प्राकृत बोलियों से संस्कृत भाषा का निर्माण हुआ । संस्कृत 
शब्द ही इस तथ्य का प्रमाण है कि वह एक संस्कारित भाषा दे, जबकि प्राकृत शब्द ही प्राकृत 
को मूल भाषा के स्प मेँ अधिष्ठित करता है । प्राकृत की "प्रकृतिर्यस्य संस्कृतम्‌" कहकर जो 
व्याख्या की जाती है, वह मात्र संस्कृत-विदों को प्राकृत-व्याकरण का स्वरूप समद्याने की दृष्टि 
से की जाती है। 


प्राकृत के सन्दर्भ मेँ हमे एक दो बाते ओर समदय लेना चाहिए । प्रधम सभी प्राकृत 
व्याकरण संस्कृत मै लिखे गये है, क्योकि उनका प्रयोजन संस्कृत के विद्रनों को प्राकृत भाषा के 
स्वस्प का चान कराना रहा है । वास्तविकता तो यह दै कि प्राकृत भाषा की आधारगत 
बहूविधता के कारण उसका कोई एक सम्पूर्णं व्याकरण बना पाना टी कठिन है । उसका विकास 
विविध बोलियों से हुआ ठै ओर बोलियों मे विविधता होती है । साथ ही उनमें देश कालगत 
प्रभावों ओर मुख-सुविधा ( उच्चारण सुविधा ) के कारण परिवर्तन होते रहते है । प्राकृत निर 
की भति बहती भाषा है उसे व्याकरण मे आबद्ध कर पाना सम्भव नहीं है । इसीलिए प्राकृत को 
बहुलं" अर्थात्‌ विविध वैकल्पिक स्पों वाली भाषा का जाता है। 


वस्तुतः प्राकृते अपने मूल स्प मे भाषा न होकर बोलि्वौ दी रहीं है। यौ तक कि 
सादित्यिक नाटकं म भी इनका प्रयोग बोलियों के स्प मे ही देखा जाता है ओर यही कारण हे 
कि मृच्छकटिक जैसे नाटक मे अनेक प्राकृतो का प्रयोग हुआ है, उसके विभिन्न पात्र 
मभिन्न-मिन्न प्राकृते बोलते है इन विभिन्न प्राकृतं मे से अधिकांश का अस्तित्व मात्र बोली के 
स्प मेँ ही रहा, जिनके निदर्शन केवल नाटकों ओर अभिलेखों मेँ पाये जते है । मात्र अर्द्धमागधी, 
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जेन-शौरसेनी ओर जैन-महाराष्टी ही एेसी भाषाय दै, जिनमें जनधर्म के विपुल साहित्य का 
सुजन हुआ है । पैशाची प्राकृत के प्रभाव से युक्त मात्र एक ग्रन्थ प्राकृत घम्भपद मिला दै । इन्दीं 
जन-बोलियों को जब एक सादित्यिक भाषा का स्प देने का प्रयत्न जैनाचार्यो न किया, तो उसमें 
भी आधारगत विभिन्नता के कारण शब्द स्प की विभिन्नता रह गर्ह । सत्य तो यह है कि 
विभिन्न बोलियों पर आधारित होने के कारण सादित्यिक प्राकृतो मेँ भी शब्द स्पों की यह 
विविधता रह जाना स्वाभाविक दै । 


विभिन्न बोलियों की लक्षणगत, विशेषताओं के कारण ही प्राकृत भाषाओं के विविध स्प बने 
दै । बोलियों के आधार पर विकसित इन प्राकृतो के जो मागधी, शौरसेनी, महाराष्ट आदि सूप 
बने है, उनमें भी प्रत्येक भं वैकल्पिक शब्द स्प पाये जाते दै । अतः उन सभी मँ व्याकरण की 
दृष्टि से पूर्ण एकस्पता का अभाव है । फिर भी भाषाविदां ने व्याकरण के नियमों के आधार पर 
उनकी कु लक्षणगत विशेषतार्पे मान ली है । जैसे मागधी मँ "सं" के स्थान पर "श", "२" के 
स्यान पर "ल" का उच्चारण होता है। अतः मागधी मँ "पुरुष" का "पुलिश” ओर "राजा" 
का "लाजा" स्प पाया जाता है, जबकि महाराष्ट मेँ "पुरिस" ओर "राया" स्प बनता दै। 
जहौ अर्द्धमागधी में "त॑" श्रुति की प्रधानता दै ओर व्यजनो के लोप की प्रवृत्ति अल्प दै, वहीं 
शौरसेनी मे "द श्रुति की ओर महाराष्टरी म "य" श्रुति की प्रधानता पायी जाती है तथा लोप . 
की प्रवृत्ति अधिक हे । दूसरे शब्दों मेँ अर्द्धमागधी में "त" यथावत रहता दै, शौरसेनी मे "त" के 
स्यान पर "द" ओर महाराष्ट्री मे लुप्त-व्यंजन के बाद शेष रहे "अ" का "य" होता है प्राकृतो 
मे इन लक्षणगत विशेषताओं के बावजूद भी घातु स्पोंँ एवं शब्द स्पोँ मे अनेक वैकल्पिक सुप तो 
पाये ही जाते है । यौ यह भी स्मरण रहे कि नाटकों मे प्रयुक्त विभिन्न प्राकृतो की अपेक्षा जेन 
ग्रन्थों मे प्रयुक्त इन प्राकृत भाषाओं का स्प कुष्ठ भिन्न है ओर किसी सीमा तक उनम लक्षणगत 
बहुरूपता भी दै । इसीलिए जेन आगमों मे प्रयुक्त मागघी को अर्द्रमागधी कडा जाता है, क्योकि 
उसमें मागधी के अतिरिक्त अन्य बोलि्यो के प्रभाव के कारण मागधी से भिन्न लक्षण भी पाये 
जाते है। जह अमिलेखीय प्राकृतं का प्रश्न है उनमें शब्द स्पों की इतनी अधिक विविधता या 
भिन्नता है कि उन्हें व्याकरण की दृष्टि से व्याख्यायित कर पाना सम्भव ही नहीं है । क्योकि 
उनकी प्राकृत साहित्यिक प्राकृत न होकर स्थानीय बोलियां पर आधारित है । 


यापनीय एवं दिगम्बर परम्परा के ग्रन्थों मे जिस माषा का प्रयोग हुआ दै, वह 
जैन-शौरसेनी कदी जाती हे । उसे जैन-शौरसेनी इसलिये कहते हैँ कि उसमें शौरसेनी के 
अतिरिक्त अर्द्मागधी के भी कु लक्षण पाये जाते है । उस पर अर्द्रमागधी -- का स्पष्ट 
प्रभाव देखा जाता दे । क्योकि इसमे रचित ग्न्य का आधार अर्द्मागधी आगम ही थे। इसी 
प्रकार श्वेताम्बर आचार्यो ने प्राकृत के जिस भाषायी स्प को अपनाया वह जैन-महाराष्टी कडी 
जाती है। इसमें महाराष्ट्री के लक्षणों के अतिरिक्त कहीं-कहीं अर्द्रमागधी ओर शौरसेनी के 
लक्षण भी पाये जाते दै, क्योकि इसमे रचित ग्रन्थों का आधार भी मुख्यतः अरद्धमागधी ओर 
अंशतः शौरसेनी साहित्य रहा है । 


अतः जैन परम्परा मेँ उपलव्थ किसी भी ग्न्य की प्राकृत का स्वस्य निश्चित करना एकं 
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कठिन कार्य है, क्योकि श्वेताम्बर ओर दिगम्बर दोनों परम्पराओं मे कोई भी एेसा ग्रन्थ नहीं 
मिलता, जो विशुद्ध सूप से किसी एक प्राकृत का प्रतिनिधित्व करता दो ¦ आज उपलब्ध विभिन्न 
श्वेताम्बर अर््मागधी आगमों मे चाहे प्रतिशतं में कुक भिन्नता हो, किन्तु व्यापक स्पसे 
महाराष्ट्री का प्रभाव देखा जाता है ! आचारांग ओर ऋषिभाषित जैसे प्रायीन स्तर के आगमों मे 
अर्द्धमागधी के लक्षण प्रमूख होते दुए भी कटी -कदीं आंशिक स्प से शौरसेनी का एवं विशेषरूप 
से महाराष्ट्री का प्रभाव आ ही गया है। इसी प्रकार दिगम्बर परम्परा के शौरसेनी ग्रन्थों भ एक 
ओर अर्द्धमागधी का तो दूसरी ओर महाराष्ट का प्रभाव देखा जाता दै । कुष्ठ एेसे ग्रन्थ भी है 
जिनमे लगभग 60 प्रतिशत शौरसेनी एवं 40 प्रतिशत महाराष्ट. पायी जाती टै -- जसे 
वसुनन्दी के भ्रावकाचार का प्रथम संस्करण, ज्ातव्य है कि परवर्ती संस्करणों मेँ शौरसेनीकरण 
अधिक लिया गया है । कुन्दकुन्द के ग्रन्थों मेँ भी यत्र-तत्र महाराष्ट्री का पर्याप्त प्रभाव देखा 
जाता दै। इन सब विभिन्न भाषिक स्पों के पारस्परिक प्रभाव या मिश्रण के अतिरिक्त मुद्ध 
अपने अध्ययन के दौरान एक महत्त्वपूर्णं बात यह मिली कि जहौ शौरसेनी ग्रन्थों मे जब 
अर्द्धमागधी आगमों के उद्धरण दिये गये, तो वही उन्दे अपने अर्द्मागधी स्पे न देकर उनका 
शौरसेनी स्पान्तरण करके दिया गया ठै । इसी प्रकार महाराष्ट के ग्रन्थों मँ अधवा श्वेताम्बर 
आचार्यो व्रा लिखित ग्रन्यों मँ जब भी शौरसेनी के ग्रन्थ का उद्धरण दिया गया, तो सामान्यतया 
उसे मूल शौरसेनी मेँ न रखकर उसका महाराष्टरी स्पान्तरण कर दिया गया । उदाहरण के स्प 
मे भगवतीआराघधना की टीका मेँ जो उत्तराध्ययन, आचारांग आदि के उद्ररण पाये जाते दैः वे 
उनके अर्द्रमागधी स्पमें न होकर शौरसेनी स्पमं ही मिलते दै। इसी प्रकार हरिभद्र ने 
शौरसेनी प्राकृत के "यापनीय-तन्त्र' नामक ग्रन्थ से "ललितविस्तरा” भँ जो उद्भरण दिया, वह 
महाराष्ट्री प्राकृत में ही पाया जाता दै । 


इस प्रकार चाहे अर्द्धमागधी आगम हो या शौरसेनी आगम, उनके उपलब्ध संस्करणों 
की भाषा न तो पूर्णतः अरद्धमागघी है ओर न ही शौरसेनी । अरद्वमागघी ओर शौरसेनी दोनों ही 
प्रकार के आगमं पर महाराष्ट का व्यापक प्रभाव देखा जाता है जो कि इन 'दोनों की अपेक्षा 
परवर्ती है । इसी प्रकार महाराष्ट प्राकृत के कुद ग्रन्थों पर परवर्ती अपभ्रंश का भी प्रभाव देखा 
जाता है। इन आगमो अथवा आगम तुल्य ग्रन्थों के भाषिक स्वरूप की विविधता के कारण 
उनके कालक्रम तथा पारस्परिके आदान-प्रदान को समने मे विद्वानों को पर्याप्त उलडनों का 
अनुभव होता है, मात्र इतना ही नहीं कभी-कभी इन प्रभावों के कारण इन ग्रन्थों को परवर्ती भी 
सिद्ध कर दिया जाता है । 


आज आगमिक साहित्य के भाषिक स्वरूप की विविधता को दूर करने तथा उन्हे अपने मूल 
स्वरूप मं स्थिर करने के कुष्ठ प्रयत्न भी प्रारम्भ हुए है । सर्वप्रथम डो. के. ऋषभचन्द्र न प्राचीन 
अर्द्धमागधी आगम जैसे -- आचारांग, सूत्रकृतांग मेँ आये महाराष्ट्री के प्रभाव को दूर करने एवं 
उन्हें अपने मुल स्वरूप मँ लाने के लिये प्रयत्न प्रारम्भ किया है । क्योकि एक ही अध्याय या 
उद्देशक मेँ "लोय” ओर "लोग" या "आया" ओर "आता" दोनों ही स्प देखे जते दै । इयी 
प्रकार कदी क्रिया स्पों मे भी "त" श्रुति उपलब्ध होती टै ओर कीं उसके लोप की प्रवृत्ति 
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देखी जाती दै । प्रायीन आगमो मे हुए इन भाषिक परिवर्तनों से उनके अर्थं मेँ भी कितनी विकृति 
आयी, इसका भी डो चन्द्रा ने अपने लेखों के माध्यम से संकेत किया दै तथा यह बताया है कि 
अर्द्मागधी "खेतन्न" शब्द किस प्रकार "'खेयन्न" बन गया ओर उसका जो मूल "शक्र" अर्थ 
था वह बदलकर "खेद" हो गया । इन सब कारणों से उन्होने पाठ संशोधन हेतु एक योजना 
प्रस्तुत की ओर आचारांग के प्रथम श्युतस्कन्ध के प्रथम अध्ययन के प्रथम उद्देशक की भाषा का 
सम्पादन कर उसे प्रकाशित भी किया है । इसी क्रम मेँ मेनि भी आगम संस्थान उदयपुर के ई 
सुभाष कोठारी एवं डोः सुरेश सिसोदिया व्रा आचारांग के विभिन्न प्रकाशित संस्करणों से 
पाटान्तरों का संकलन करवाया है । इसके विरोध मे पहला स्वर श्री जौहरीमल जी पारख ने 
उठाया है । श्वेताम्बर विद्वानों मेँ आयी इस चेतना का प्रभाव दिगम्बर विद्रनों पर भी पडा ओर 
आचार्यं श्री विद्यानन्द जी के निर्देशन मँ आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थों को पूर्णतः शौरसेनी में 
स्पान्तरित करने का एक प्रयत्न प्रारम्भ हुआ दै, इस दिशा मेँ प्रथम कार्य बलभद्र जेन व्रा 
सम्पादित समयसार, नियमसार आदि का कुन्दकुन्द भारती से प्रकाशन ठै! यद्यपि दिगम्बर 
परम्परा मँ ही पं. खुशालचन्द गोरावाला, पद्मचन्द्र॒ शास्त्री आदि दिगम्बर विद्वानों ने इस 
प्रवृत्ति का विरोध किया। 


आज श्वेताम्बर एवं दिगम्बर परम्पराओं मँ आगम या आगम स्प मे मान्य ग्रन्थों के भाषिक 
स्वस्प के पुनः संशोधन की जो चेतना जागृत दर्द टै, उसका कितना ओचित्य है, इसकी चर्चा 
तो मे बाद मे करगा। सर्वप्रथम तो इसे समङ्ना आवश्यक है कि इन प्राकृत आगम ग्रन्थो के 
भाषिक स्वरूप में किन कारणों से ओर किस प्रकार के परिवर्तन आयी दै । क्योकि इस तथ्य को 
पूर्णतः समदय बिना केवल एक-दूसरे के अनुकरण के आधार पर अथवा अपनी परम्परा कौ 
प्राचीन सिद्ध करने हेतु किसी ग्रन्थ के भाषिक स्वस्प में परिवर्तन कर देना सम्भवतः इन ग्रन्थो 
के रेतिहासिक क्रम एवं काल निर्णय एवं इनके पारस्परिक प्रभाव को समडाने मेँ बाधा उत्पन्न 
करेगा ओर इससे करई प्रकार के अन्य अनर्थं भी सम्भव हो सकते है । 


किन्तु इसके साथ ही साथ यह भी सत्य है कि जैनाचार्यो एवं जैन विद्रनों ने अपने भाषिक 
व्यामोह के कारण अथवा प्रयलित भाषा के शब्द स्पों के आधार पर प्राचीन स्तर के आगम 
ग्रन्थों के भाषिक स्वरुप मेँ परिवर्तन किया है । जैन आगमो की वाचना को लेकर जो मान्यताएं 
प्रचलित दै, उनके अनुसार सर्वप्रथम ई.पू. तीसरी शती मँ वीर निर्वाण के लगभग एक सौ 
पचास वर्षं पश्चात्‌ पाटलीपुत्र मे प्रथम वाचना दुई । इसमे उस काल तक निर्मित आगम ग्रन्थं 
विशेषतः अंग आगमो का सम्पादन किया गया । यह स्पष्ट है कि पटना की यह वाचना मगध में 
हुई थी ओर इसलिए इसमे आगमो की भाषा का जो स्वस्प निर्धारित दुआ होगा, वह निश्चित 
ही मागधी रहा होगा । इसके पश्चात्‌ लगभग ई.पू. प्रथम शती मे खारवेल के शासन काल में 
उहीसा मं द्वितीय वाचना हई यहो पर इसका स्वस्प अर््धमागधी रहा होगा, किन्तु इसके लगभग 
यार सौ वर्षं पश्चात्‌ स्कंदिल ओर आर्य नागार्जुन की अध्यक्षता में क्रमशः मथुरा व वलभी में 
वाचनार्पँ हुई । सम्भव है कि मथुरा मे दुई इस वाचना में अरद्धमागधी आगमों पर व्यापक स्पसे 
शौरसेनी का प्रभाव आया होगा । वलभी के वाचना वाले आगमो मे नागारजुनीय पाठो के तो 
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उल्लेख मिलते दै, किन्तु स्कंदिल की वाचना के पाठ भेदं का कोई निर्देश नहीं है । स्कंदिल की 
वाचना सम्बन्धी पाठभेदों का यह अनुल्लेख विचारणीय दै । नन्दीसूत्र मे स्कंदिल के सम्बन्ध में 
यह कडा गया है किं उनके अनुयोग ( आगम-पाठ ) ही दक्षिण भारत क्षत्र मे आज भौ प्रचलित 
दै । सम्भवतः यह संकेत यापनीय आगमो के सम्बन्ध मे होगा । यापनीय परम्परा जिन आगमों 
को मान्य कर रही धी, उस व्यापक सूप से भाषिक परिवर्तन किया गया था ओर उन्हे शौरसेनी 
स्प दे दिया गया धा। यद्यपि आज प्रमाण के अभाव मेँ निश्चित स्प से यह बता पाना कठिन है 
कि यापनीय आगमो की भाषा का स्वरुप क्या था, क्योकि यापनीयं द्वरा मान्य ओर व्याख्यायित 
वे आगम उपलब्ध नहीं है । यद्यपि अपराजित के द्ररा दशवैकालिक पर टीका लिखे जने का 
निर्दश प्राप्त होता है, किन्तु वह टीका भी आज प्राप्त नहीं है । अतः यह कहना तो कठिन है कि 
यापनीय आगमो की भाषा कितनी अर्द्रमागधी धी ओर कितनी शौरसेनी । किन्तु इतना तय टै कि 
यापनीयों ने अपने ग्रन्थों भ आगमे प्रकीर्णकं एवं निर्युक्तियों की जिन गाथाओं को गृ्टीत किया 
हे अथवा उद्धृत किया है वे सभी आज शौरसेनी स्पों भे ही पायी जाती दै । यद्यपि आज भी उन 
पर बहुत कु अर्द्धमागधी का प्रभाव शेष रह गया दै । यादे यापनीयं ने सम्पुर्ण आगमं के 
भाषाई स्वस्प को अर्द्धमागधी से शौरसेनी मे स्पान्तरित किया हो या नहीं, किन्तु उन्होने आगम 
साहित्य से जो गाथार्पं उद्धृत की दै, वे अधिकांशतः आज अपने शौरसेनी स्वस्प मेँ पायी जाती 
है । यापनीय आगमो के भाषिक स्वरूप मे यह परिवर्तन जानबृह्यकर किया या जब मयुरा जैनधरम 
का केन्द्र बना तब सहज स्प मेँ यह परिवर्तन आ गया या, यह कहना कठिन है । जैनधरमं सदैव 
से कषत्रीय भाषाओं को अपनाता रहा ओर यही कारण हो सकता है कि भ्रुत-परम्परा से चली 
आवी इन गाथाओं मेँ या तो सहज ही क्षेत्रीय प्रभाव आया हो या फिर उस क्षत्र की भाषा को 
ध्यान मेँ रखकर उसे उस स्प मेँ परिवर्तित किया गया हो । 


यह भी सत्य है कि बलभी मँ जो देवर्धिगणि की अध्यक्षता मेँ वी.नि.सं. 980 या 993 में 
अन्तिम वायना दुई, उसमे कषत्रात महाराष्ट्री प्राकृत का प्रभाव जैन आगमो पर विशेषस्प से 
आया होगा, यही कारण है कि वर्तमान में श्वेताम्बर मान्य अर््धमागधी आगमों की भाषा का जो 
स्वरुप उपलब्ध है, उस पर महाराष्ट्री का प्रभाव ही अधिक है । अरद्धमागधी आगमों मेँ भी उन 
आगमं की भाषा महाराष्ट से अधिक प्रभावित हुई है, जो अधिक व्यवहार या प्रचलन मेँ रहे । 
उदाहरण के सुप मेँ उत्तराध्ययन ओर दशवैकालिक जैसे प्राचीन स्तर के आगम महाराष्ट्री से 
अधिक प्रभावित है । जबकि ऋषिभाषित जैसा आगम महाराष्ट्री के प्रभाव से बहुत कु मुक्त 
रहा है। उस पर महाराष्टी प्राकृत का प्रभाव अत्यल्प है । आज अर्द्रमागधी का जो आगम्‌ 
साहित्य हमे उपलब्ध है, उसमें अरद्धमागधी का सर्वाधिक प्रतिशत इयी ग्रन्थ मे पाया जाता है । 


जैन आगमिक एवं आगम स्प मेँ मान्य अर्द्धमागधी तथा शौरसेनी ग्रन्थों के भाषिक स्वरूप 
भे परिवर्तन क्यों हुआ ? इस प्रश्न का उत्तर उनेक स्पों मेँ दिया जा सकता है । वस्तुतः इन 
ग्रन्थों मेँ हुए भाषिक परिवर्तनां का कोई एक ही कारण नहीं है, अपितु अनेक कारण है, जिन 
पर हम क्रमशः विचार करेगे । 


1. भारत मे जहौ वैदिक परम्परा मँ वेद वचनं को मंत्र मानकर उनके स्वर-व्यंजन की 
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उच्चारण योजना को अपरिवर्तनीय बनाये रखने पर अधिक ब्ल दिया गया, उनके लिये शब्द 
ओर ध्वनि ही महत्त्वपूर्णं रही ओर अर्थं गोण। आज भी अनेक वेदपाठी ब्राहमण एसे दै जो 
वेद मंत्रों के उच्चारण, लय आदि कै प्रति अत्यन्त सतर्क रहते दै, किन्तुं वे उनके अर्थो को नहीं 
जानते दै । यही कारण है कि वेद शब्द स्प मे यथावत्‌ बने रहे । इसके विपरीत जैन परम्परा में 
यह माना गया कि तीर्थकर अर्थं के उपदेष्टा होते टै उनके वचनं को शब्द स्प तो गणघ्र आदि 
के द्रा दिया जाता है। जेनाचार्यो के लिये कथन का तात्पर्यं ही प्रमुख था, उन्टोने कमी भी 
शब्दों पर बल नदीं दिया । शब्दों मेँ चाहे परिवर्तन हयो जाय, लेकिन अर्थो मे परिवर्तन नहीं होना 
चाहिये, यही जैन आचार्यो का प्रमुख लक्ष्य रहा । शब्द स्पों की उनकी इस उपेक्षा के फलस्वरूप 
आगमों के भाषिक स्वरूप म परिवर्तन होते गये । 


2. आगम साहित्य मँ जो भाषिक परिवर्तन हुए, उसका दूसरा कारण यह था कि जेनभिक्षु 
संघ मेँ विभिन्न प्रदेशं के भिक्षुगण सम्मिलित थे। अपनी-अपनी प्रादेशिक बोलियों से प्रभावित्‌ 
होने के कारण उनकी उच्चारण शैली में भी स्वाभाविक भिन्नता रहती, फलतः आगम साहित्य 
के भाषिक स्वस्प में मिन्नतार्णं आ गवी । 


3. जेनभिक्षु सामान्यतया भ्रमणशील होते दै, उनकी भ्रमणशीलता के कारण उनकी बोलियों, 
भाषाओं पर भी अन्य प्रदेशों की बोलियां का प्रभाव पडता ही दै । फलतः आगमों के भाषिक 
स्वरूप म भी परिवर्तन या मिश्चण हो गया । उदाहरण क स्प मेँ जब पुर्व का भिक्षु पश्चिमी प्रदेशों 
मे अधिक बिहार करता है तो उसकी भाषा मे पूर्वं एवं पश्चिम दोनों ही बोलियों का प्रभाव आ 
ही जाता है। अतः भाषिक स्वरूप की एकरुपता समाप्त हो जाती दै । 


4. सामान्यतया बुद्ध वचन बुद्ध निर्वाण के 200-300 वर्ष के अन्दर ही अन्दर लिखित स्प मं 
आ गए । अतः उनके भाषिक स्वरूप मे उनके रचनाकाल के बाद बहुत अधिक परिवर्तन नहीं 
आया, तथापि उनकी उच्चारण शैली विभिन्न देशों में भिन्न-मिन्न रही ओर वह आज भी दै। 
थाई, बर्मा, ओर श्रीलंका के भिक्षुओं का त्रिपिटक का उच्चारण मिन्न-मिननन होता है, फिर भी 
उनके लिखित स्वस्प मेँ बहुत कुछ एकस्पता है । इसके विपरीत जैन आगमिक एवं आगमतुल्य 
साहित्य एक सुदीर्धकाल तक लिखित स्प मे नहीं आ सका, वह गुरुशिष्य परम्परा से मौखिक 
ही चलता रहा फलतः देशकालगत उच्चारण भेद से उनके भाषिक्र स्वरूप में भी परिवर्तन होता 
गया । 


भारत भ कागज का प्रचलन न होने से ग्रन्थ भोजपत्र या ताद्पत्रौ पर लिखे जाते धे। 
ताडपत्रों पर ग्रन्थों को लिखवाना ओर उन्दे सुरक्षित रखना जैन मुनिर्यो की अर्हिसा वं 
अपरिग्रह की भावना के प्रतिकूल था। लगभग ई. सन्‌ की 5वीं शती तक इस कार्यको 
पाप-प्रवृत्ति माना जाता तथा इसके लिए दण्ड की व्यवस्था भी धी । फलतः महावीर के पश्चात्‌ 
लगभग 1000 वर्ष तक जैन साहित्य श्रुत-परम्परा पर ही आधारित रहा । श्रुत-परम्परा के 
आधार पर आगमो के भाषिक स्वस्प को सुरक्षित रखना कठिन धा । अतः उच्चारण शैली का 
भेद आगमो के भाषिक स्वस्प के परिवर्तन का कारण बन गया । 
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5. आगमिक एवं आगम-तुल्य साहित्य मेँ आज भाषिक सपो का जो परिवर्तन देखा जाता ठै, 
उसका एक कारण लियो ( प्रतिलिपिकारों › की असावघानी भी रही टै । प्रतिलिपिकार जिस 
कष्रके होते उन पर भी उस क्षत्र की बोली^भाषा का प्रभाव रहता था ओर असाव्धानी से 
अपनी प्रादेशिक बोली के शब्द स्पों को लिख देता था। उदाहरण के स्प में चाहे मृल-पाठ मेँ 
" गच्छति" लिखा हो लेकिन प्रचलन में "गच्छर्ई'" का व्यवहार दै, तो प्रतिलिपिकार "गच्छर्ह" 
स्पदही लिख देगा। 


6. जैन आगम एवं आगम तुल्य ग्रन्थ मँ आये भाषिक परिवर्तनं का एक कारण यह भी है कि 
वे विभिन्न कालों एवं प्रदेशो मेँ सम्पादित होते रहे हैँ । सम्पादकों ने उनके प्राचीन स्वस्प को 
स्थिर रखने का प्रयत्न नहीं किया अपितु उन्हे सम्पादित करते समय अपने युग एवं क्षत्र के 
प्रचलित भाषायी स्वरुप के आधार पर उनम परिवर्तिन कर दिया । यही कारण दै कि 
अर्द्धमागधी में लिखित आगम भी जब मयुरा में संकलित एवं सम्पादित हुए तो उनके भाषिक 
स्वरूप अर्द्रमागधी की अपेक्षा शोरसेनी के निकट हो गया, ओर जब बलभी मेँ लिखे गये तो वह 
महाराष्ट्री से प्रभावित हो गया ! यह अलग बात दै कि एेसा परिवर्तन सम्पूर्ण स्पमे न हो सका 
ओर उसमे अरद्रमागधी के तत्त्व भी बने रे । 


सम्पादन ओर प्रतिलिपि करते समय भाषिक स्वरुप. की एकस्पता पर विशेष बल नहीं 
दिए जाने के कारण जेन आगम एवं आगमतुल्य साहित्य अर्द्धमागधी, शौरसेनी एवं महाराष्ट्री की 
खिचडी ही बन गया ओर विद्वानों ने उनकी भाषा को जेन-शौरसेनी ओर जेन-महाराष्टरी एेसे 
नाम दे दिये। न प्राचीन संकलन कर्त्ताओं ने उस पर ध्यान दिया ओर न आधुनिक काल के 
सम्पादकों, प्रकाशनं मे इस तथ्य पर ध्यान दिया गया । परिणामतः एक ही आगम के एक ही 
विभाग मे "लोक", "लोग", “लोअ' ओर "लोय" पेये चारों ही स्प देखने को मिल जाते दै । 


यद्यपि सामान्य स्प से तो इन भाषिक स्पा के परिवर्तनां के कारण कोई बहुत बडा 
अर्ध-भेद नहीं होता दै, किन्तु कभी-कभी इनके कारण भयंकर अर्थ-मेद भी हो जाता दै । इस 
सन्दर्भ मे एक दो उदाहरण देकर अपनी बात को स्पष्ट करना चाहंगा । उदाहरण के स्प में 
सूत्रकृतांग का प्राचीन पाठ "रामपुत्ते" बदलकर चर्ण में "रामाउत्ते" हो गया, किन्तु वही पाठ 
सूत्रकृतांग की शीलांक की टीका मेँ "रामगुत्ते" हो गया । इस प्रकार जो शब्द रामपुत्र का 
वाचक था, वह रामगुप्त का वाचक हो गया । इसी आधार पर कुक विद्रानों ने उसे गुप्तशासक 
रामगुप्त मान लिया है ओर उसके व्रा प्रतिष्ठापित विदिशा की जिन मूर्तियां के अभिलेखों से 
उसकी पुष्टि भी कर दी । जबकि वस्तुतः वह निर्देश बुद्ध के समकालीन रामपुत्र नामक श्रमण 
आचार्यं के सम्बन्ध मे था, जो ध्यान एवं योग के महान साघक थे ओर जिनसे स्वयं भगवान बुद्ध 
ने ध्यान प्रक्रिया सीखी थी । उनसे सम्बन्धित एक अध्ययन ऋषिभाषित मे आज भी है, जबकि 
अंतकृत्‌-दशा मेँ उनसे सम्बन्धित जो अध्ययन था, वह आज विलुप्त हो चुका दै। इसकी 
विस्तृत चर्चा ^(20©©1!5 ० 421010प# \/०।.॥ में मैन अपने एक स्वतन्त्र लेख में की दै । 
इसी प्रकार आचारांग एवं सुत्रकृतांग मे प्रयुक्त “खेत्तन्न" शब्द, जो "त्रल्ल" ( आत्मल्ल ) का 
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वाची धा, महाराष्ट्री के प्रभाव से अगे चलकर "खेयण्ण" बन गया ओर उसे “खेदज्ल" का 
वाची मान लिया गया। इसकी चर्चा प्रो. के. आर. चन्द्रा ने भ्रमण 1992 में प्रकाशित अपने 
लेख मे की है। अतः स्पष्ट है कि इन परिवर्तनों के कारण अनेक स्यर्लोँ पर बहुत अधिक 
अर्थभेद भी हो गये है । आज वै्लानिक स्प से सम्पादन की जो शैली विकसित हुई है उसके 
माध्यम से इन समस्याओं के समाधान की अपेक्षा है । जैसा कि हमने पूर्व मे संकेत किया था कि 
आगमिक एवं आगम तुल्य ग्रन्थो के प्राचीन स्वरुप को स्थिर करने के लिए श्वेताम्बर परम्परा में 
प्रो, के.आर. चन्द्रा ओर दिगम्बर परम्परा मे आचार्य श्री विद्यानन्द जी के सानिध्यमे श्री 
बलभद्र जैन ने प्रयत प्रारम्भ किया है। किन्तु इन प्रयत्नो का कितना ओचित्य है ओर इस 
सन्दर्भ मे किन-किन सावधानियों की आवश्यकता है, यह भी क्चारणीय दै । यदि प्राचीन स्पों 
को स्थिर करने का यह प्रयत्न सम्पूर्णं सावधानी ओर ईमानदारी से न हुआ, तो इसके 
दुष्परिणाम भी हो सकते दै । 


प्रथमतः प्राकृत के विभिन्न भाषिक स्प लिये हुए इन ग्रन्थों में पारस्परिक प्रभाव ओर 
पारस्परिक अवदान को अर्थात्‌ किसने किस परम्परा से क्या लिया ठै, इसे समडने के लिए 
आज जो सुविधा है, वह इनमें भाषिक एकसुपता लाने पर समाप्त हो जायेगी । आज नमस्कार 
मंत्र मे "नमो" ओर "णमो" शब्द का जो विवाद है, उसका समाधान ओर कौन शब्दरूप प्रान 
है इसका निश्चय, हम खारवेल ओर मथुरा के अभिलेख के आधार पर कर सकते ठै ओर यह 
कह सकते है कि अरद्धमागधी का "नमो" स्प प्राचीन है, जबकि शौरसेनी ओर महाराष्ट्री का 
णमो" सुप परवर्ती ह । क्योकि ई. की दुसरी शती तक अभिलेखों मे कीं भी "णमो" स्प नहीं 
मिलता । जबकि टी शती से दक्षिण भारत के जैन अभिलेख म "णमो" स्प बहुतायत से 
मिलता है। इससे फलित यह निकलता है कि णमो सूप परवर्ती है ओर जिन ग्रन्थों ने "न" के 
स्यान पर "ण" की बहुलता दै, वे ग्रन्थ भी परवती है । यह सत्य है कि "नमो" से परिवर्तित 
होकर ही "णमो" स्प बना है । जिन अभिलेखों मेँ "णमो" स्प मिलता दै वे सभी ई. खन्‌ की 
चौथी शती के बादके दही दैः । इसी प्रकार से नमस्कार मंत्र की अन्तिम गाथा मे -- एसो पंथ 
नमुक्कारो सव्वपावप्यणासणो । मंगलांण च सव्येसि पद्मं हवड मंगलं -- एेसा पाठ है । इनमे 
प्रयुक्त प्रथमाविभक्ति मे " एकार” के स्थान पर " ओकार” का प्रयोग तथा "हवति" के स्थान 
हव" शब्द सुप का प्रयोग यह बताता है कि इसकी रचना अर्द्धमागधी से महाराष्ट्री के 
संक्रमणकाल के बीच की है ओर यह अंश नमस्कार मत्र मं बाद में जोडा गया है। इसमें 
शौरसेनी स्प "होदि" या "हवदि" के स्थान पर महाराष्ट्री शब्द सुप " हरवर्ह" हे जो यह बताता 
है -- यह अंश मूलतः महाराष्ट्री मे निर्मित हुआ था ओर वही से ही शौरसेनी मेँ लिया गया हे । 


इसी प्रकार शौरसेनी आगमो मे भी इसके "हवर्ई" शब्द स्प की उपस्थिति भी यही सुचित 
करती है कि उन्दोनि इस अंश को परवर्ती महाराष्ट प्राकृत के ग्रन्थो से ही ग्रहण किया मया है । 
अन्यया वहौ मुल शौरसेनी का "हवदि" या "होदि" सूप ही होना था । आज यदि किसी को 
शौरसेनी का अधिक आग्रह हो, तो क्या वे नमस्कार मंत्र के इस "हवई" शब्द को "'हवदि" या 
"होदि" सूप म परिवर्तित कर देगे ? जबकि तीसरी-चौथी शती से आज तक कीं भी "वहः 
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के अतिरिक्त अन्य कोई शब्द-स्प उपलब्ध नहीं दे । 


प्राकृत के भाषिक स्वरूप के सम्बन्ध में दूसरी कटिनाई यह है कि प्राकृत का मूल आधार 
्त्रीय बोलि्यी होने से उसके एक ही काल मँ विभिन्न स्प रहे है । प्राकृत व्याकरण मेँ जो 
बहुलं" शब्द है वह स्वयं इस बात का सूचक टै कि चादे शब्द स्प हो, चाहे घातु स्प हो, या 
उपसर्ग आदि हो, उनकी बहुविधता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । एक बार हम मान भी 
लै कि एक क्त्रीय बोली भे एक ही स्प रहा होगा, किन्तु चाहे वह शौरसेनी, अर्मागधी या 
महाराष्ट्री प्राकृत हो, साहित्यिक भाषा के स्प मेँ इनके विकास के मूल में विविध बोलियौ रहीं 
है । अतः भाषिक एकरूपता का प्रयत्न प्राकृत की अपनी मूल प्रकृति क दृष्टि से कितना 
समीचीन होगा, यह भी एक विचारणीय प्रश्न है । 


पुनः चादे हम एक बार यह मान भी ले कि प्राचीन अरद्धमागधी का जो भी साहित्यिक स्प 
रहा वह बहुविध नहीं था ओर उसमे व्यंजनं के लोप, उनके स्थान पर "अ" या "य" की 
उपस्थिति अथवा "न" के स्थान पर "ण" की प्रवृत्ति नहीं रही होगी ओर इस आधार पर 
आचारांग आदि की भाषा का अर्द्मागधी स्वरूप स्थिर करने का प्रयत्न उचित भी मान लिया 
जाये, किन्तु यह भी सत्य है कि जैन परम्परा मँ शौरसेनी का आगम तुल्य साहित्य मूलतः 
अरद्वमागधी आगमसादित्य के आघार पर ओर उससे ही विकसित हुआ, अतः उसमे जो 
अर्द्रमागधी या महाराष्ट का प्रभाव देखा जाता है, उसे पूर्णतः निकाल देना क्या उचित होगा ? 
यदि हमने यह दुः साहस किया भी तो उससे ग्रन्थों के काल निधरिण आदि मेँ ओर उनकी 
पारस्परिक प्रभावकता को समहयने मे, आज जो सुगमता दै, वह नष्ट हो जायेगी । 


यही स्थिति महाराष्ट्री प्राकृत की भी दै। उसका आधार भी अर्द्धमागधी ओरं अंशतः 
शौरसेनी आगम रहे है यदि उनके प्रभाव को निकालने का प्रयत्न किया गया तो वह भी उचित 
नहीं होगा । खेयण्ण का प्राचीन सूप खेत्तन्न है । महाराष्ट प्राकृत के ग्रन्थ मे एकं बार खेत्तन्न 
सूप प्राप्त होता है तो उसे हम प्राचीन शब्द स्प मानकर रख सकते दै, किन्तु अर््रमागधी के ग्न्य 
भे "खेतन्न" सुप उपलब्ध होते हुए भी महाराष्ट स्प " खेयन्न" बनाये रखना उचित नहीं होगा । 
जौ तक अर्द्धमागधी आगम ग्रन्थों का प्रश्न है उन पर परवर्तीकाल मे जो शौरसेनी या 
महाराष्ट्री प्राकृतो का प्रभाव आ गया है, उसे दूर करने का प्रयत्न किसी सीमा तके उचित माना 
जा सकता है, किन्तु इस प्रयत्न मेँ भी निम्न सावधानि्यौ अपेक्षित है -- 


1. प्रथम तो यह कि यदि मुल हस्तप्रतियों मेँ कीं मी वह शब्द सूप नहीं मिलता है, 'तो उस 
शब्द स्प को किसी भी स्थिति मे परिवर्तित न किया जाये । किन्तु प्रान अर्दधमागघी शब्द रूप 
जो किसी भी मूल हस्तप्रति म एक दो स्यानं पर भी उपलब्ध होता है, उसे अन्यत्र परिवर्तित 
किया जा सकता है । यदि किसी अर्द्धमागधी के प्राचीन ग्रन्य में "लोग" एवं "लोय" दोनों सूप 
मिलते दों तो वही अर्वाचीन स्प "सोय" को प्राचीन स्प "लोगं" मे स्पान्तरित किया जा सकता 
दै किन्तु इसके साय ही यह भी ध्यान रखना होगा कि यदि एक पूरा का पूरा गद्यांश या पद्यांश 
महाराष्ट भँ है ओर उसमें प्रयुक्त शब्दों के वैकल्पिक अर्द्धमागधी स्प किसी एक भी आदर्श के 
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प्रति में नहीं मिलते है तो उन अंशो को परिवर्तित न किया जये, क्योकि सम्भावना यह हो 
सकती है कि वह अंश परवर्ती काल में प्रकिप्त हुआ हो, अतः उस अंश के प्र्िप्त होने का 
आधार जो उसका भाषिक स्वरूप हे, उसको बदलने य आगमिक शोध मे बाधा उत्पनन होगी । 
उदाहरण के स्प में आचारांग के प्रारम्भ में "सुयं मे अउसंतेण भगव्या एयं अक्खाय" के अंश 
कोदहीले, जो सामान्यतया सभी प्रतियों भें इसी स्प में मिलता दै। यदि हम इये अर्द्रमागधी में 
स्पान्तरित करके " सुतं मे आउसन्तेणं भगवता एवं अक्खाता" कर देगें तो इसके प्रक्षिप्त होने 
की जो सम्भावना है वह समाप्त हो जायेगी । अतः प्राचीनस्तर के आगमों मे किस अंश के 
भाषिक स्वरूप को बदला जा सकता है ओर किसको नदी इस पर गम्भीर चिन्तन की 
आवश्यकता हे । 


इसी सन्दर्भ म ऋषिभाषित के एक अन्य उदाहरण पर भी विचार कर सकते है । इसमें 
प्रत्येक ऋषि के कथन को प्रस्तुत करते हुए सामान्यतया यह गद्यांश मिलता ठै -- अरहता 
इसिणा बुहन्तं, किन्तु हम देखते है कि इसके 45 अध्यायं से 37 मे " बृहन्तं" पाठ टै जबकि 7 
मे "बुहयं” पाठ दै । ठेस स्थिति मे यदि इस "बुडवं" पाठ वाले अंश के आस-पास अन्य शब्दों 
के प्राचीन अर््धमागधी सुप मिलते दों तो "बुह्यं' को बुहन्तं मे बदला जा सकता दै । किन्तु यदि 
किसी शब्द सूप के आगे-पीद्धे के शब्द रुप भी महाराष्टी प्रभाव वाले हों, तो फिर उसे क्दलने 
के लिए हमें एक बार सोचना होगा । 


कुछ स्थितियों मेँ यह भी होता है कि ग्रन्थ की एक ही आदर्शं प्रति उपलब्ध हो, एेसी 
स्थिति मे जब तक उनकी प्रति्यौ उपलब्ध न हो, तब तक उनके साथ दछेड-छ्छाड करना उचित 
नदीं होगा । अतः अर्द्रमागधी या शोरसेनी के भाषिक स्पों को परिवर्तित करने के किसी निर्णय 
से पूर्व सावधानी ओर बौद्धिक ईमानदारी की आवश्यकता है । इस सन्दर्भ मेँ अन्तिम स्प से 
एक बात ओर निवेदन करना आवश्यक दै, वह है कि यदि मूलपाठ में किसी प्रकार का 
परिवर्तन किया भी जाता दै, तो भी इतना तो अवश्य ही करणीय होगा कि पाठान्तरों के स्प में 
अन्य उपलब्ध शब्द सूपो को भी अनिवार्य स्प से रखा जाय, साय ही भाषिक स्पों को परिवर्तित 
करने के लिए जो प्रति आधार स्प मँ मान्य की गयी हो उसकी मूल प्रति छाया को भी प्रकाशित 
किया जाय, क्योकि छेड-द्वाड के इस क्रम मेँ जो साम्प्रदायिक. आग्रह कार्य करेगे, उससे ग्रन्थ 
की मौलिकता को पर्याप्त धक्का लग सकता है । 


आचार्यं शान्तिसागरजी ओर उनके समर्थक कुछ दिगम्बर विद्वानों द्ररा षट्खण्डागम 
(11/93) में से "संजद" पाठ को हटाने की एवं श्वेताम्बर परम्परा में मुनि श्री फूलचन्द जी 
व्रा परम्परा के विपरीत लगने वाले कुछ आगम के अंशो को हटाने की कढानी अभी हमारे 
सामने ताजा ही दै। यह तो भाग्य ही धा किं इस प्रकार के प्रयत्नं को दोनों ही समाज के प्रबुद्र 
वर्ग ने स्वीकार नहीं किया ओर इस प्रकार से सेद्रान्तिक संगति के नाम पर जो कुष्ठ अनर्थं हो 
सकता था, उससे हम ब्व ग्ये। किन्तु आज भी "षट्खण्डागमं" के ताम्र पत्रों एवं प्रथम 
संस्करण की मुद्रित प्रियो में संजद शब्द अनुपस्थित दै, इसी प्रकार फूलचन्द जी द्ररा 
सम्पादित अग-सुत्ताणि मे कुक आगम पाठो का जो विलोपन दुआ है वे प्रति्वौ तो भविष्य में 
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भी रहेगी, अतः भविष्य में तो यह सब निश्चय ही विवाद का कारण बनेगा । इसलिये पेये किसी 
भी प्रयत्न से पूर्व पूरी सावधानी एवं सजगता आवश्यक है । मात्र " संजद" पद हट जाने से उस 
ग्रन्थ के यापनीय होने की जो पहचान है, वही समाप्त हौ जाती ओर जेन परम्परा के इतिहास 
के साध अन्य हो जाता । 


उपरोक्त समस्त चर्चां से मेरा प्रयोजन यह नहीं है कि अरद्मागधी आगम एवं आगम तुल्य 
शौरसेनी ग्रन्थों के भाषायी स्वस्प की एकस्पता एवं उनके प्राचीन स्वस्प को स्थिर करने का 
कोई प्रयत्न दी न हो । मेरा दृष्टिकोण मात्र यह दै कि उस्म विशेष सर्तकता की आवश्यकता है । 
साय ही इस प्रयत्न का परिणाम यह न हो कि जो परवर्ती ग्रन्य प्राचीन अर्द्रमागधी आगम 
साहित्य के आधार पर निर्मित हुए है, उनकी उस स्प मँ पहचान ही समाप्त कर दी जाये ओर 
इस प्रकार आज ग्रन्थों के पौर्वापर्यं के निर्धारण का जो भाषायी आधार दै वह भी नष्ट हो 
जाये । यदि प्रश्नव्याकरण, नन्दीसूत्र आदि परवर्ती आगमं की भाषा को प्रा्यीन अर्द्धमागधी में 
बदला गया अथवा कुन्दकुन्द के ग्रन्थों का या मूलाचार ओर भगवतीआराघना का पर्ण 
शौरसेनीकरण किया गया तो यह उचित नहीं होगा, क्योकि इससे उनकी पहचान ओर इतिहास 
ही नष्ट हो जायेगा । 


जो लोग इस परिवर्तन के पूर्णतः विरोधी टै उनसे भी मै सहमत नहीं हूँ । मे यह मानता हूँ 
आचारांग, ऋषिभाषित एवं सूत्रकृतांग जसे प्राचीन आगमो का इस दृष्टि से पुनः सम्पादन होना 
चाहिए । इस प्रक्रिया के विरोध मेँ जो स्वर उभर कर सामने आये टै उनमें जोदरीमलजी पारख 
का स्वर प्रमुख है। वे विद्वान अध्येता ओर श्रद्राशील दोनों ही है । फिर भी तुलसी-प्रज्ञा में 
उनका जो लेख प्रकाशित दुआ टै उस्म उनका वैदुष्य श्रद्धा के अतिरेक में दब सा गया है। 
उनका सर्वप्रथम तर्कं यह है कि आगम सर्वज्ञ के वचन है अतः उन पर व्याकरण के नियम थोपे 
नहीं जा सकते कि वे व्याकरण के नियमों के अनुसार ही बोल । यह कोई तर्क नहीं मात्र उनकी 
शरद्धा का अतिरेक ही दे । प्रधम प्रश्न तो यही है कि क्या अरद्रमागधी आगम अपने वर्तमान स्वरूप 
मे सर्वज्ञ की वाणी है ? क्या उनमें किसी प्रकार का विलोपन, प्रक्षप या परिवर्तन नहीं हुआ है ? 
यदि एेसा है तो उनमें अनेक स्थलों पर अर्न्तविरोध क्यों है ? कीं लोकान्तिक देवों की संख्या 
आटदहैतोकदींनौ क्यों दै? कीं चार स्थावर ओर दो त्रस दै कहीं तीन त्रस ओर तीन 
स्थावर कदे गये, तो कीं पौच स्थावर ओर एक त्रस । यदि आगम शब्दशः महावीर की वाणी 
है, तो आगमो ओर विशेष स्प से अंग आगमों मेँ महावीर के तीन सौ वर्धं पश्चात्‌ उत्पन्न दए 
गणो के उल्लेख क्यों टै ? यदि कटा जाय कि भगवान सर्वज्ञ थे ओर उन्ोने भविष्य की 
घटनाओं को जानकर यह उल्लेख किया तो प्रश्न यह कि वह कथन व्याकरण की दृष्टि से 
भविष्यकालिक भाषा स्प में होना था वह भूतकाल मे क्योँ कडा गया । क्या भगवती मँ गोशालक 
के प्रति जिस अशिष्ट शब्दावली का प्रयोग हुआ दै क्या वह अंश वीतराग भगवान महावीर की 
वाणी हो सकती है ? क्या आज प्रश्नव्याकरणदशा, अन्तकृतदशा, अनुतरोपपातिकदशा ओर 
विपाकदशा की विषयवस्तु वही है, जो स्यानांक मे उल्लिखित दै ? तथ्य यह है कि यह सब 
परिवर्तन दुआ दै, आज हम उससे इकार नहीं कर सक्ते है । 
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आज एेसे अनेक तथ्य है, जो वर्तमान आगमसादित्य को अक्षरशः सर्वस के वयन मानने 
मेँ बाधक है । परम्परा के अनुसार भी सर्वज्ञ तो अर्थं ( विषयवस्तु ) के प्रवक्ता दै -- शब्द स्प 
तो उनको गणधरों या परवर्ती स्थविरो व्रा दिया गया है । क्या आज हमारे पास जो आगम है, 
वे ठीक वैसे ही है जेसे शब्द स्प से गणधर गौतम ने उन्हे रचा था ? आगम ग्रन्थों में 
परवर्तीकाल मेँ जो विलोपन, परिवर्तन, परिवर्धन आदि हुआ ओर जिनका साध्य स्वयं आगम 
ही दे रहे है, उससे क्या हम्‌ इन्कार कर सकते हैः 2 स्वयं देवर्धिं ने इस तथ्य को स्वीकार 
किया है तो फिर हम नकारने वासे कौन होते है । आदरणीय पारखजी लिखते रै-- "पण्डितों 
से मारा यही आग्रह रहेगा कि कृपया बिना भेल-सेल के वही पाठ प्रदान करें जो तीर्थकरों ने 
अर्थसुप में प्ररुपित ओर गणधरो ने सूत्ररुप मँ संकलित किया था। हमारे लिये वही शुद्ध हे । 
सर्वज्ञो को जिस अक्षर, शब्द, पद, वाक्य या भाषा का प्रयोग अभिष्ट था, वह सूचित कर गये, 
अब उसमें असर्वज्ते फेर बदल नहीं कर सकता ।" उनके इस कथन के प्रति मेरा प्रथम प्रश्न तो 
यही है कि आज तक आगमों मेँ जो परिवर्तन होता रहा वह किसने किया ? आज हमारे पास 
जो आगम है उनमें एकरूपता क्यों नहीं है ? आज मुशिदाबाद, हैदराबाद, बम्बर्ह, लाडनू्‌ आदि के 
संस्करणों मे इतना अधिक पाठ भेद क्योँ है 7 इनमे से हम किस संस्करण को सर्वच क्न 
माने ओर आपके शब्दों में किसे भेल-सेल केँ 7 मेरा दूसरा प्रश्न यह है कि क्या आज पण्डित 
आगमं मे कोई भेल-सेल कर रहे ढँ या फिर वे उसके शुद्ध स्वरूप को सामने लाना चाहते है ? 
किसी भी पाश्चात्य संशोधक दृष्टि सम्पन्न विद्वन ने आगमों म कोई भेल-सेल किया ? 
इसका एक भी उदाहरण हो तो हमे बताये । दुभग् यह है कि शुद्धि के प्रयत्न को मेल-सेल का 
नाम दिया जा रहा है ओर व्यर्थं मँ उसकी आलोचना की जा रही है। पुनः जहौ तक मेरी 
जानकारी है ठो. चन्द्रा > एक भी एेसा पाठ नदीं सुद्याया दै, जो आदर्शं सम्मत नदीं है । उन्होने 
मात्र यही प्रयत्न किया है कि जो भी प्रा्यीन शब्द स्प किसी भी एक आदर्शप्रत म एक-दो 
स्थानों पर भौ मिल गये, उन्दँं आधार मानकर अन्य स्थल पर भी वही प्राचीन सूप रखने का 
प्रयास किया है । यदि उन्दं भेल-सेल करना होता तो वे इतने साहस के साथ पूज्य मुनिजन वं 
विद्वानों के विचार जानने के लिये उसे प्रसारित नहीं करते! फिर जब पारख जी स्व्यं यह 
कहते हे कि कुल 116 पाठभेद मे केवल 1 "आउसंतेण" को छोडकर शेष 115 माठभेद एेसे 
है कि जिनसे अर्थं मे कों फर्क नहीं पडता -- तो फिर उन्दोनि एेसा कौन सा अपराध कर 
दिया जिससे उनके श्रम की मुल्यवत्ता की स्वीकार करने के स्थान पर उसे नकारा जा रहा है? 
आज यदि आचारांग के लगभग 40 से अधिक संस्करण है-- ओर यह भी सत्य है कि समी 
ने आदर्श के आधार पर ही पाठ छपे है तो फिर किसे शुद्र ओर किसे अशुद्ध के, क्या सभी 
को ससान स्प से शुद्ध मान लिया जयेगा । क्या हम व्यावर, जैन विश्वभारती, लाडनू ओर 
महावीर विद्यालय वाले संस्करणों को समान महत्त्व का समदय ? भय भेल-सेल का नहीं है भय 
यह है कि अधिक प्रामाणिक एवं शुद्र संस्करण के निकल जाने से पर्व संस्करणों की सम्पादन 
भे रही कमिर्यै उजागर हो जाने का ओर यही खीज का मूल कारण प्रतीत होता ठै । पुनः क्या 
श्रद्धेय पारखजी यह बता सकते दै कि कोड भी एेसी आदर्श प्रति दै, जो पूर्णतः शुद्ध दै -- जव 
आदर्शो मे भिन्नता ओर अशृद्धियौ है, तो उरन्दे दूर करने के लिये व्याकरण के अतिरिक्त विद्रन 
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किसका सहारा सगे ? क्या आज तक कोई भी आगम ग्रन्थ बिना व्याकरण का सहारा लिये 
मात्र आदर्शं के आघार पर छपा दै । प्रत्येक सम्पादक . व्याकरण का सहारा लेकर ही आदर्श की 
अशुद्धि को ठीक करता है । यदि वे स्वयं यह मानते हैः कि आदर्शो भे अशुद्धि स्वाभाविक है, 
तो फिर उन्हे शुद्र किस आघार पर किया जायेगा ? मे भी यह मानता दूँ किं सम्पादन मेँ आदर्शं 
प्रति का आधार आवश्यक दै किन्तु न तो मात्र आदर्श से ओर न मात्र व्याकरण के नियमं से 
समाधान होता दै, उसमे दोनों का सहयोग आवश्यक है । मात्र यही नहीं अनेक प्रतो को सामने 
रखकर तुलना करके एवं विवेक से भी पाठ शुद्र करना होता है। जैसा कि आचार्य श्री 
तुलसीजी ने मुनि श्री जम्बूविजयजी को अपनी सम्पादन शैली का स्पष्टीकरण करते हुए बताया 
धा। 


आदरणीय पारखजी एवं उनके व्रा उद्धृत मुनि श्री जम्बूविजयजी का यह कथन कि 
आगमो भे अनुनासिक परसवर्ण वाले पाठ प्रायः नहीं मिलते दै । स्वयं ही यह बताता है कि 
क्वचित्‌ तो मिलते है । पुनः इस सम्बन्ध में हो, चन्द्रा ने आगमोदय समिति के संस्करण, टीका 
तथा चूर्णि के संस्करणों से प्रमाण भी दिये है। वस्तुतः लेखन की सुविधा के कारण दी 
अनुनासिक परसवर्णं वाले पाठ आदर्शो म कम होते गये है। किन्तु लोकभाषा मेँ वे आज भी 
जीवित है । अतः चन्द्रा जी के कार्यं को प्रमाणरदित या आदर्शरहित कना उचित नहीं है । 


वर्तमान मँ उपलब्ध आगमो के संस्करणों मेँ लाडनू ओर महावीर विद्यालय के संस्करण 
अधिक प्रमाणिक माने जते है, किन्तु उनमें भी "त" श्रुति ओर "य" श्रुति को लेकर या 
मध्यवतीं व्यंजनों के लोप सम्बन्धी जो वैविध्य दै, वह न केक्ल आश्चर्यजनक टै, अपितु विद्रनो 
के लिए चिन्तनीय भी है । 


यौ महावीर विद्यालय से प्रकाशित स्थानांगसूत्र के ही एक दो उदाहरण आपके सामने 

प्रस्तुत कर रहा दूँ । 

छत्तारि वत्या पन्नत्ताः तजहा-युती नामं एगे सुती, दुह नामं एगे असुर वउमेगो । 

वामेव चत्तारि धुरियिजाता षन्नत्ता, तजा युती णाम एगे युती क्ठभगो । 

८ वतुर्य स्यानु श्वम उद्देशक सूत्रकमाक 241, धः 942 

इस प्रकार यही आप देखेगे कि एक ही सूत्र मेँ " सुती" ओर "सुर्ई" दोनों स्प उपस्थित 
दै । इससे मात्र शब्द-स्प में ही भेद नहीं होता है, अर्यं भेद भी हो सकता दै, क्योकि "सुती 
का अर्थं है सूत से निर्मित, जबकि "सुर" ( शुचि › का अर्थं है पवित्र। इस प्रकार इसी सूत्र मे 
"णाम" ओर "नाम" दोनों शब्द स्प एक ही साय उपस्थित है । इसी स्थानांगसूत्र से एक अन्य 
उदाहरण लीजिए -- सूत्र क्रमांक 445, पु. 197 पर "निर्गन्ध" शब्द के लिए प्राकृत शब्दस्प 
नियं" प्रयुक्त है तो सूत्र 446 में " निरग्गय" ओर पाठान्तर मे "नितंट” स्प भी दिया गया 
दै। इसी ग्रन्थ मे सूत्र संख्या 458, पु. 197 पर धम्मत्थिकातं, अम्मत्थकातं ओर 
आगासत्थिकायं -- इस प्रकार "कायं" शब्द के दो मिन्न शब्द सूप काय ओर कातं दिये गये 
दै। द्यपि "त श्रुति प्राचीन अरद्धमागधी की पहचान है, किन्तु प्रस्तुत सन्दर्भ मे सुती, नितंठ 
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ओर कातं मेँ जो "त" का प्रयोग है वह मुद्ध परवर्ती लगता दै । लगता दै कि "य भ्रति को 
"त" श्रुति मेँ बदलने के प्रयत्न भी कालान्तर में हुए ओर इस प्रयत्न मँ बिना अर्थं का विचार 
कयि "य" को "तं" कर दिया गया डै। शुचि का सुती, निर्गन्थ का नितंठ ओर काय का कातं 
किस प्राकृत व्याकरण के नियम से बनेगा, मेरी जानकारी में तो नहीं है। इससे भी अधिक 
आश्चर्वजनक एक उदाहरण हमें हर्षपुष्पामृत जेन ग्रन्यमाला व्रा प्रकाशित निर्वुक्तिसंगरह मे 
ओघनिर्युक्ति के प्रारम्भिक मंगल मे मिलता है -- 


नमो अरिहताणः णमो यिद्धाणुः णमो आयरियाणं गमो उवज्ड्यायणुः णमो लोए सव्वसाहूणः 
एसो पचवननमुक्क्छरोः सव्वयावप्यणासणो । मंगला व सव्वेधि, पमं वह्‌ मगल ।। 1 11 


यदौ हम देखते टै कि जहौ नमो अरिहंताणं मे प्रारम्भ मेँ "न" रखा गया जबकि णमो 
सिद्धाणं से लेकर शेष चार पदों मे आदि का "न" "ण" कर दिया गया दै । किन्तु "ेसो 
पंचनमुक्कारो"' में पुनः "न" उपस्थित दै । टम आदरणीय पारिखजी से इस बात मँ सहमत हो 
सकते हैः कि भिन्न कालों मे भिन्न व्यक्तियों से चर्चा करते हुए प्राकृत भाषा के भिन्न शब्द स्पों 
का प्रयोग ठो सकता हे । किन्तु ग्रन्थ निर्माण के समय ओर वह भी एक ही सूत्र या वाक्यांश में 
दो भिन्न स्पों का प्रयोग तो कभी भी नहीं होगा । पुनः यदि हम यह मानते दैः कि आगम सर्वज्न 
वयन है, तो जब सामान्य व्यक्ति भी एेसा नहीं करता है फिर सर्व केसे करेगा ? इस प्रकार 
की भिन्न स्पता के लिए लेखक नही, अपितु प्रतिलिपिकार हौ उत्तरदायी होता है । अतः एेसे 
पाठो का शुद्रीकरण अनुचित नहीं कडा जा सकता । एक ही सूत्र मे "सुती" ओर "सुई", 
"नामं" ओर "णामं", "नियंट" ओर "निग्गंथ", "कात" ओर "कार्य" एेये दो शब्द स्प नहीं 
हो सकते । उनका पाठ संशोधन आवश्यक है । यद्यपि इसमे भी यह सावधानी आवश्यक है कि 
"त" श्रुति कै प्राचीनता के व्यामोद मे कीं सर्वत्र "यं" का “त” नहीं कर दिया जावे जैसे 
शुचि-सुड का "सुती", निगय का " नितंठ" अथवा कायं का "कतं" पाठ महावीर विद्यालय 
वाले संस्करण मे है। हम पारखजी से इस बात मेँ सहमत है किं कोई भी पाठ आदर्थे में 
उपलब्ध हुए बिना नही बदला जाय, किन्तु "आदर्श" मे उपलब्ध होने का यह अर्य नहीं है कि 
"सर्वत्र" ओर सभी "आदर्शो" में उपलब्ध हो । हौ यदि आदर्शो या आदर्शे के अंश मं प्राचीन 
पाठ मात्र एक दौ स्थलों पर ही मिले ओर उनका प्रतिशत 20 से-भी कम हो तो वही उन्टे प्रायः 
न बदला जाय । किन्तु यदि उनका प्रतिशत 20 से अधिक हो तो उन्हे बदला जा सकता है -- 
शर्तं यही हो कि आगम का वह अंश परवर्ती या प्रधिप्त न हो -- जैसे आचारांग का दूसरा 
भ्रुतस्कन्य या प्रश्नव्याकरण । किन्तु एक ही सूत्र मे यदि इस प्रकार के मिनन स्प अते है तो 
एक स्थल पर भी प्राचीन स्प मिलने पर अन्यत्र उन्हे परिव्ित किया जा सकता है । 


पाठ शुद्रिकरण मेँ दूसरी सावधानी यह आवश्यक ठै कि आगमो मे कटी-कीं प्रक्षिप्त अंश 
ठै अथवा संग्रहणीयों ओर निर्युक्तियों की अनेकों गाथार्पं भी अवतरित की गवी, एसे स्यलों पर 
फाठ-शुद्धिकरण करते समय प्राचीन स्पों की उपेक्षा करना होगा ओर आदर्श मे उपलब्ध पाठ 
को परवर्ती होते हुए भी यधावत रखना होगा । 
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इस तथ्य को हम इस प्रकार भी सम्या सकते है कि यदि एक अध्ययन, उददेशक या एक 
पैराग्राफ में यदि 70 या 80 प्रतिशत प्रयोग महाराष्ट्री या "य" श्रुति के हैँ ओर मात्र 10 प्रतिशत 
प्रयोग प्राचीन अर्द्धमागधी केदैतो व्ही पाट के महाराष्टी स्प को रखना टी उचित होगा। 
सम्भव है कि वह प्रधिप्त स्प हो, किन्तु इसके विपरीत उनमें 50 प्रतिशत प्राचीन स्प हैः ओर 
40 प्रतिशत अर्वाचीन महाराष्ट्री के स्प टै तो वह प्राचीन स्प रखे जा सकते हैँ । 


पुनः आगम संपादन ओर पाठ शुद्रीकरण के इस उपक्रम मेँ दिये जाने वाले मूलपाठ को 
शुद्र एवं प्राचीन स्प मेँ दिया जाय, किन्तु पाद टिप्पणियों मेँ सम्पूर्ण पाठान्तरों का संग्रह किया 
जाय । इसका लाभ यह होगा किं कालान्तर में यदि कोई संशोधन कार्यं करे तो उसमे सुविधा 
हो। 


अन्त मे मै यह कहना चाहंगा कि प्रो. के. आर. चन्द्रा अपनी अनेक सीमाओं के बावजूद भी 
जो यह अत्यन्त महत्त्वपूर्णं ओर श्रमसाध्य कार्य कर रहे है, उसकी मात्र आलोचना करना 
कथापि उचित नहीं दै, क्योकि वे जो कार्य कर रहे हैँ वह न केवल करणीय टै बल्कि एक सही 
दिशा देने वाला कार्यं है । हम उन्हें सुद्याव तो दे सकते है, लेकिन अनधिकृत स्प से येन-केन 
प्रकारेण सर्वस ओर शास्त्र-्द्धा की दुहाई देकर उनकी आलोचना करने का कोई अधिकार 
नहीं रखते । क्योकि वे जो भी कार्यं कर रदे टै वह बौद्धिक ईमानदारी के साय, निर्सिप्त भाव से 
तथा सम्प्रदायगत आग्रहं से ऊपर उठकर कर रहे है, उनकी नियत में भी कोई शंका नहीं की 
जा सकती । अतः मँ जैन विद्या के विद्वानों से नम्र निवेदन करंगा कि वे शान्तचित्त से उनके 
प्रयत्नो की मूल्यवत्ता को समहय ओर अपने सुद्यावों एवं सहयोग से उन्हे इस दिशा में 
प्रोत्साहित करे । 


भगवान महावीर की निर्वाण तिथि पर पुनर्विचार 


-श्रो यागरक्लजैन 


सामान्यतया जैन लेखकों ने अपनी काल गणना को शक संवत्‌ से समीकृत करके यह 
माना है कि महावीर के निर्वाण के 605 वर्षं ओर पौीच माह पश्चात्‌ शक राजा हआ ।1 इसी 
मान्यता के आघार पर वर्तमान मेँ भी महावीर का निर्वाण ई.पू. 527 माना जाता है । आधुनिक 
जैन लेखकों मेँ दिगम्बर परम्परा के पं जुगलकिशोरजी मुख्तार? एवं श्वेताम्बर परम्परा के 
मुनि श्री कल्याण विजयजी आदि ने भी वीरनिर्वाण ई.पू. 527 वष मेँ माना है । लगभग तवी 
शती से कुं अपवादो के साय इस तिथि को मान्यता प्राप्त है । श्वेताम्बर परम्परा मेँ सर्वप्रथम 
" तित्थोगाली""4 नामक प्रकीर्णक मेँ ओर दिगम्बर परम्परा मे सर्वप्रथम "तिलोयपण्णत्ति"5 में 
स्पष्ट सुप से यह उल्लेख मिलता है कि महावीर के निर्वाण के 605 वर्ष एवं 5 माह के पश्चात्‌ 
शक नृप हआ । ये दोनों ग्रन्य ईसा की 6-7वीं शती मेँ निर्मित हुए है । डसके पूर्वं किसी भी ग्न् 
मेँ महावीर के निर्वाणकाल को शक सम्वत्‌ से समीकृत करके उनके अन्तर को स्पष्ट किया गया 
हो -- यह मेरी जानकारी में नदीं है । किन्तु इतना निश्चित है कि लगभग 6-7वीं शतीसे दी 
महावीरनिर्वाण शक पूर्वं 605 मेँ हुआ था, यह एक सामान्य अवधारणा री दै । इसके पूर्व 
कल्पसूत्र की स्यविरावली ओर नन्दीसूत्र की वाचक वंशावली मेँ महावीर की पट्टपरम्परा का 
उल्लेख तो दै, किन्तु डनम आचार्यो के कालक्रम की कोई चर्चा नहीं है । अतः इनके आधार पर 
महावीर की निर्वाण तिथि को निश्चित करना एक कठिन समस्या है । कल्पसूत्र मेँ यह तो 
उल्लेख मिलता ड करं अब वीरनिर्वाण के 980 वर्षं वाचनान्तर से 993 वर्ष व्यतीत हो चुके 
है । इससे इतना ही फलित होता टै कि वीरनिर्वाण के 980 या 993 वर्ष पश्चात्‌ 
देवद्वक्षपणश्रमण ने प्रस्तुत ग्रन्थ की यह अन्तिम वाचना प्रस्तुत की । इसी प्रकार स्थानांग, 
भगवतीसूत्र? ओर आवश्यकनिर्युक्तिः मे निहनवों के उल्लेखो के साय वे महावीर के जीवनकाल 
ओर निर्वाण से कितने समय पश्चात्‌ हुए दैः -- यह निर्देश प्राप्त होता दै । यहीं कुछ एेसे सूत्र हे 
जिनकी बाह्य सुनिश्चित समय वाले सायो से तुलना करके ही हम महावीर की निर्वाण तिथि 
पर विचार कर सकते हे । 

महावीर की निर्वाण तिथि के प्रश्न को लेकर प्रारम्भ से मत-वैभिन्य रहे है । दिगम्बर 
परम्परा के व्रा मान्य तिलोयपण्णत्ति मँ यद्यपि यह स्पष्टं उल्लेख दै कि वीरनिर्वाण के 605 
वघ एवं 5 मास पश्चात्‌ शक नृप हुआ, किन्तु उसर्मे इस सम्बन्धी निम्न चार मतान्तरों का भी 
उल्लेख मिलता है 110 
1. वीर जिनेन्द्र के मुक्ति प्राप्त होने के 461 वषं पश्चात्‌ शक नृप हूआ । 
2. वीर भगवान्‌ के मुक्ति प्राप्त होने के 9785 वर्ष पश्चात्‌ शक नृप हुञआ। 
3. वीर भगवान्‌ के मुक्ति प्राप्त होने के 14793 वर्ष पश्चात्‌ शक नृप हुआ । 
4. वीर जिन के मुक्ति प्राप्त करने के 605 वषं एवं 5 माह पश्चात्‌ शक नृप हुआ । 
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इसके अतिरिक्त षट्खण्डागम की "धवला" टीका मेँ भी महावीर के निर्वाण के कितने वर्षो 
् यत्‌ शक ( शालिवाहन शक ) नृप हुआ, इस सम्बन्ध मे तीन मतो का उल्लेख हुआ 
है11.__ 


1. वीरनिर्वाण के 605 वर्षं ओर पौच माह पश्चात्‌। 
2. वीरनिर्वाण के 14793 वर्ष पश्चात्‌ । 
3. वीरनिर्वाण के 7995 वर्ष ओर पच माह पश्चात्‌। 


श्वेताम्बर परम्परा मेँ आममों की देवद्धि की अन्तिमवाचना भगवान महावीर के निर्वाण के 
कितने समय पश्चात्‌ हुई, डस सम्बन्ध में स्पष्टतया दो मता का उल्लेख मिलता है -- प्रथम मत 
५ + के 980 वर्षं पश्चात्‌ मानता है, जबकि दूसरा मत उसे 993 क्ष पश्चात्‌ मानता 
है। 


श्वेताम्बर परम्परा मे चन्द्रगुप्त मौर्य के राज्यारोहणकाल को लेकर भी दो मान्यतायें पायी 
जातीं है । प्रथम परम्परागत मान्यता के अनुसार वे वीरनिर्वाण सम्वत्‌ 215 में राज्यासीन हुए 3 
जबकि दूसरी हेमचन्द्र की मान्यता के अनुसार वे वीरनिर्वाण के 155 वषं पश्चात्‌ राज्यासीन 
हुए ।14 हेमचन्द्र द्ररा प्रस्तुत यह दूसरी मान्यता महावीर के ई.पू 527 मे निर्वाण प्राप्त करने 
की अवधारणा भ बाधक दै ।15 इस विवेचन से इतना तो स्पष्ट हो जाता है कि महावीर की 
निर्वाण तिथि के सम्बन्ध में प्राचीनकाल मे भी विवाद धा । 


। चकि महावीर की निर्वाण तियि के सम्बन्ध मे प्राचीन आन्तरिक साक्ष्य सबल नहीं थे, अतः 
पाश्चात्य विद्रनों ने बाहय साध्यो के आधार पर महावीर की निर्वाण तिथि को निश्चित करने 
का प्रयत्न किया, परिणाम स्वरूप महावीर क निर्वाण तिथि के सम्बन्ध म अनेक नये मत भी 
प्रकाश भे आये। महावीर की निर्वाण तिथि के सम्बन्ध में विभिन्न विद्रनों के मत इस प्रकार 
1. रमन जकोबी16 ईप 477 इन्टोने हेमचन्द्र के परिशिष्ट पर्व के उस 
उल्लेख को प्रामाणिक माना है कि चन्द्रगुप्त मौर्य 
वीरनिर्वाण के 155 वषं पश्चात्‌ राज्यासीन 
दुआ ओर इसी आधार पर महावीर की निर्वाण 

तिधि निश्चित की । 


2. जे. शारपेन्दियर। 7 ई पू. 467 इन्ठोनि भी ठेमचन्द्र को आधार बनाया है ओर 
चन्द्रगुप्त मौर्य के 155 वर्षं पूर्वं महावीर का 
निर्वाण माना । 


3. पं. ए. शन्तिराज शास्त्री। 5 ई पू. 663 इन्डोनि शक सम्वत्‌ को विक्रम सम्वत्‌ माना दै 
ओर विक्रम सं. के 605 वर्षं पूर्व महावीर का 
निर्वाण माना । 
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4. प्रो. काशीप्रसाद जायसवाल19 इन्टोने अपने लेख आइडेन्टीफिकेशन आफ 
कल्की में मात्र दो परम्पराओं का उल्लेख किया 
है। महावीर की निर्वाण तिथि का निर्धारण नहीं 
किया दै। 


5. एस. व्डी. वैक्टेश्वर० ई पू. 437 इनकी मान्यता अनन्द विक्रम संवत्‌ पर 
आधारित दै । यह विक्रम संवत्‌ के 90 वर्ष बाद 
प्रचलित हुआ था। 


6. पे. जुगलकिशोरजी मुख्तार 1 ई पू. 528 इन्टोनि अनेक तर्को के आधार पर परम्परागत 
। मान्यता को पुष्ट किया । 


7. मुनि श्री कल्याणविजयः2 ई.यू. 528 इन्टोनि भी परभ्परागत मान्यता की पुष्टि करते 
हुए उसकी असंगति के निराकरण का प्रयास 
किवाहै। 


8. प्रो. पी.ए्च. एल इगरमोण्ट23 ई.पू. 252 इनके तर्क का आधार जैन परम्परा में 
तिष्यगुप्त की संघभेद की घटना का जो 
महावीर के जीवनकाल मे उनके कैवल्य के 
10्विं वर्ष मे घटित दुर्द, बौद्ध संघ में 
तिष्यरक्चिता व्रा बोधि वृश्च को सुखाने तथा 
संघभद की घटना से जो अशोक के 
राज्यकाल मे हुई धी समीकृत कर लेना दै । 


9. वी. स्मिथ4 ई.पू 527 इन्डोने सामान्यतया प्रचलित अवधारणा को 
मान्य कर लिया दै । 


10. प्रो. के. आर. नारमन5 लगभग ई.पू 400 


भगवान महावीर की निर्वाण तिधि का निर्धारणं करने हेतु जैन साहित्यिक सोतों के 
साथ-साथ हमं अनुरुतियों ओर अमिलेखीय साध्यो पर भी विचार करना होगा। पूर्वोक्त 
मान्यताओं मेँ कौन सी मान्यता प्रामाणिक दै, इसका निश्चय करने के लिये हम तुलनात्मक 
द्वति का अनुसरण करेगे ओर यथासम्भव अभिलेखीय साश्षयों को प्राथमिकता देगे । 


भगवान महावीर के समकालिक व्यक्तियों मे भगवान बुद्ध, बिम्बसार, भ्रेणिक ओर 
अजातशत्रु कूणिक के नाम सुपरिचित है । जैन सोतों की अपिक्षा इनके सम्बन्ध मे बौद्ध सोत हमे 
अधिकं जानकारी प्रदान करते हैँ । जैन खोतों के अध्ययन से भी इनकी समकालिकता पर कोई 
सन्देह नहीं किया जा सकता है । जैन आगम साहित्य बुद्ध के जीवन वृतान्त के सम्बन्ध मे प्रायः 
मौन है, किन्तु बौद्ध त्रिपिटक साहित्य मे महावीर ओर बुद्र की समकालिक उपस्थिति के अनेक 
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सन्दर्भ है । किन्तु यौ हम उनमें से केवल दो प्रसंगो की चर्चां करेगे । प्रथम प्रसंग में दीघनिकाय 
का वह उल्लेख आता है जिसमे अजातशत्रु अपने समय के विभिन्न धर्माचार्यो से मिलता है । इस 
प्रसंग मे अजातशत्रु का महामात्य निर्गन्य ज्ञातुपुत्र के सम्बन्ध मेँ कहता दै -- "हे देव ! य 
निर्गन्थ जातृपुत्र संघ ओर गण के स्वामी दै, गण के आचार्य ठै, लानी, यशस्वी तीर्थकर टै, बहत 
से लोगो के श्रद्वास्पद ओर सज्जन मान्य है । ये चिरप्र्रजित एवं अर्धगतक्य ( अधे ) टै । 

तात्पर्यं यह है कि अजातशत्रु के राज्यासीन होने के समय महावीर सगभग 50 वर्ष के रहे हो 
क्योकि उनका निर्वाण अजातशत्रु कोणिक के राज्य के 22 वर्ष म माना जाता है । उनकी सर्व 
अबु 72 वर्ष मँ से 22 वर्ष कम करने पर उस समय वे 50 वर्षं के थे -- यह सिंद्र हो जाता 
है 17 जहौ तक बुद्ध का प्रश्न है वे अजात के राज्यासीन होने के 8 वर्षं में निर्वाण को 
प्राप्त हुए, एेसी बौद्ध लेखकों की मान्यता दै (~~ इस आघार पर दो तथ्य फलित होते है -- 
प्रथम महावीर जब 50 वर्ष के धे, तब बुद्ध ( 80-8 ) 72 वर्ष के थे अर्थात्‌ बुद्ध, महावीर से उग्र 
मेँ 22 वर्ष बडे धे । दूसरे यह कि महावीर का निर्वाण, बुद्ध के निर्वाण के (22-8=14 ) 14 वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ था । ज्ञातव्य है कि "'दीघनिकाय" के डस प्रसंग में जँ निर्गन्थ लातृपुव आदि छँ 


तर्यकरो को अर्धक्यगत कहा गया वहौ गौतम बुद्र की व्य के सम्बन्ध मे कुह्न भी नहीं कहा गया 
है। 


किन्तु उपरोक्त तथ्य के विपरीत "दीघनिकाय'" मेँ यह भी सूचना मिलती दै कि महावीर 
बुद्र के जीवनकाल में ही निर्वाण को प्राप्त हो गये थे। " दीघनिकाय” के वे उल्लेख निम्नानुसार 
है -- 


ठेसा मैने सुना -- एकं समय भगवान्‌ शाक्य ( देश ) मे वेधन्जा नामक शाक्यो के आम्रवन 
प्रासाद में विहार कर रहे थे। 


उस समय निगण्ठ नातपुत्त ( =तीर्थकर महावीर ) की पावा में हाल ही में मृत्यु हुई धी। 
उनके मरने पर निगण्ठों मेँ फूट हो गई धी, दो पक्ष हो गये थे, लडाई चल रही थी, कलह हो 
रहा धा। वे लोग एक-दूसरे को वेचन-स्पी वाणो से बेधते हुए विवाद करते थे -- "तुम इस 
धर्मविनय ( घर्म) को नहीं जानते मै इस धर्मविनय को जानता हूं । तुम भला इस धर्मविनय को 
क्या जानोगे ? तुम मिथ्या प्रतिपन्न हो ( तुम्हारा समह्यना गलत है), मै सम्यक्‌ प्रतिपन्न दूँ । मेरा 
कहना सार्थक ठै ओर तुम्हारा कहना निरर्थक । जो (बात) पहले कनी चादिये धी वह तुमने 
पीके कदी ओर जो पीठे कनी चाहिये थी, वह तुमने पहले की । तुम्हारा वाद बिना विचार का 
उल्टा है । तुमने वाद रोपा, तुम निग्रह-स्थान मँ आ गये । इस आक्षेप से बने के ल्यि यत्न 
करो, यदि शक्ति है तो इसे सुलह्याओ । मानो निगण्ठों म युद्ध ( बध) हो रहा था। 


निगण्ठ नातपुत्त के जो श्वेत-वस्त्रधारी गृहस्य शिष्य ध, वे भी निगण्ठ के वैसे दुराख्यात 
(ठीक से न के गये), दुष्प्रवेदित ( ठीक से न साक्षात्कार कयि गये), अ-नैर्याणिक (पार न 
लगाने वाले ), अन्‌-उपशम-संवर्तनिक ८ न-शान्तिगामी ), अ-सम्यक्-संबुद्र-प्रवेदित (किसी बुद्ध 
द्रा न साक्षात्‌ किया गया), प्रतिष्ठा ( नीव )-रहित भिन्न-स्तुप, आश्रयरहित धर्म में 
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अन्यमनस्क हो खिन्न ओर विरक्त हो रहे थे 30 


इस प्रकार हम देखते दै कि जहौ एक ओर त्रिपिटक साहित्य में महावीर को अधेटव्य का 
कहा गया है, वहीं दूसरी ओर बुद्र के जीवनकाल मेँ उनके स्वर्गवास की सूचना भी है । इतना 
निश्चित है कि दोनों बति एक साय सत्य सिद्ध नहीं हो सकतीं । मुनि कल्याणविजयजी आदि ने 
बुद्ध के जीवनकाल म महावीर के निर्वाण सम्बन्धी अवधारणा को भ्रान्त बताया है, उन्डोनि 
महावीर के कालकवलित होने की घटना को उनकी वास्तविक मृत्यु न मानकर, उनकी मृत्यु का 
प्रवाद माना है। जेन आगमों मेँ भी यह स्पष्ट उल्लेख है कि उनके निर्वाण के लगभग 15 वर्ष 
पूर्वं उनकी मृत्यु का प्रवाद फैल गया धा, जिसे सुनकर अनेक जेन श्रमण मी अश्रुपात करने लगे 
धे । चकि इस प्रवाद के साथ महावीर के पूर्व शिष्य मंखलीगोशाल ओर महावीर एवं उनके अन्य 
श्रमण शिष्यो के बीच हुए कटु-विवाद की घटना जुटी हुई धी। अतः दीघनिकाय का प्रस्तुत 
प्रसंग इन दोनों घटनाओं का एक मिश्रित स्प है । अतः बुद्र के जीवनकाल मे महावीर की मृत्यु 
के दीघनिकाय के उल्लेख को उनकी वास्तविक मृत्यु का उल्लेख न मानकर गोशालक के द्वारा 
विवाद के पश्चात्‌ फैकी गई तेजोलेश्या से उत्पन्न दाह ज्वार जन्य तीव्र बीमारी के फलस्वरूप 
फैले उनकी मृत्यु के प्रवाद का उल्लेख मानना होगा । 


चूंकि बुद्ध का निर्वाण अजातशत्रुकुणिक के राज्याभिषेक के आठवें वर्षः मे हुआ, अतः 
महावीर का 22वे वर्ष मेऽ? हआ होगा । अतः इतना निश्चित है कि महावीर का निर्वाण बुद्ध के 
निर्वाण के 14 वर्ष बाद हुआ । इसलिये बुद्ध की निर्वाण क तिथि का निर्धारण महावीर की 
निर्वाण तिथि को प्रभावित अवश्य करेगा । 


सर्वप्रथम हम महावीर की निर्वाण तिथि का जैनयोतों एवं अभिलेखों के आधार पर 
निधरिण करेगे ओर फिर यह देखेगे कि इस आधार पर बुद्ध की निर्वाण तिथि क्या ठोगी ? 


महावीर की निर्वाण तिथि का निर्धारण करते समय हमें यह देखना होगा कि आचार्य 
भद्रबाहु ओर स्थुूलभद्र की महापद्मनन्द एवं चन्द्रगुप्त मर्व से, आचार्य सुहस्ति की सम्प्रति से, 
आर्यं मंक्षु (मंग्‌ ), आर्यं नन्दिल, आर्य नागहस्ति, आर्यवृद्ध एवं आर्यं कृष्ण की अभिलेख मे 
उल्लेखित उनके काल से तथा आर्यं देवद्विक्षमाश्रमण कै वल्लभी के राज ध्रुवसेन से 
समकालीनता किसी प्रकार बाधित नहीं हो । इतिहासविद्‌ सामान्यतया इस सम्बन्ध मे एक मत 
है कि चन्द्रगुप्त का राज्यसत्ताकाल ई पू. 321 से ई.पू. 297 तक रहा है ।33 अतः वदी 
सत्ताकाल भद्रबाहु ओर स्थूलीभद्र का भी होना चादिये । यह एक निर्विवाद तथ्य है कि चन्द्रगुप्त 
ने नन्दं से सत्ता हस्तगत की थी ओर अन्तिम नन्द के मन्त्री शकडाल का पुत्र स्यूलीभद्र था । 
अतः स्थूलीभद्र को चन्द्रगुप्त मौर्य का कनिष्ठ समसामयिक ओर भद्रबाहु को चन्द्रगुप्त मौर्य का 
वरिष्ठ समसामयिक होना चाहिये । चाहे यह कथन पूर्णतः विश्वसनीय मान्न जाये या नहीं माना 
जाये कि चन्द्रगुप्तं मौर्य ने जैन दीक्षा ग्रहण की धी -- फिर भी जेन अनुश्रुतियों के आधार पर 
इतना तो मानना ही होगा कि भद्रबाहु ओर स्थूलीभद्र चन्द्रगुप्त मौर्य के समसामयिक थे! 
रयूलीभद्र के वैराग्य का मुख्य कारण उसके पिता के प्रति नन्दवंश के अन्तिम शासक 
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महापद्मनन्द का दुर्व्यवहार ओर उनकी घृणित हत्या मानी जा सकती है 134 पुनः स्थूलीभद्र 
भद्रबाहु से नहीं अपितु सम्भूतिविजय से दी्ित हुए थे। पाटलिपुत्र की प्रथम वाचना के समय 
वाचना प्रमुख भद्रबाहु ओर स्थूलीभद्र॒ न होकर सम्भूतिविजय रहे दै -- क्कि उस वाचना में 
ही स्थूलीभद्र को भद्रबाहु से पूर्व -ग्न्थों का अध्ययन कराने का निश्चय किया गया था -- अतः 
प्रथम वाचना नन्द शासन कै ही अन्तिम चरण में कभी दुई दै । इस प्रथम वाचना का काल 
वीरनिर्वाण संवत्‌ . माना जाता है! यदि हम एक बार दोनों परम्परागत मान्यताओं को सत्य 
मानकर यह मान कि आचार्य भद्रबाहु वीरनिर्वाण सं, 156 से 170 तक आचार्य रहेॐ ओर 
चन्द्रगुप्त मौर्य वीरनिर्वाण सं. 215 में राज्यासीन हुआ तो दोनों की सम-सामयिकता सिद्ध नहीं 
होती है । इस मान्यता का फलित यह टै कि चन्द्रगुप्त मौर्य के राज्यासीन होने के 45 क्ष पूर्व 
ही भद्रबाहु स्वर्गवासी हो चुके धे। इस आधार पर स्थुलीभद्र॒ चन्द्रगुप्त मौर्य के लधु 
सम-सामयिक भी नहीं रह जाते है । अतः हमें यह मानना होगा कि चन्द्रगुप्त मौर्य वीरनिर्वाण के 
155 वं पश्चात्‌ ही राज्यासीन हुआ । दिमवन्त स्थविरावतनी¢ वं आचार्यं हेमचन्द्र के 
परिशिष्ट पर्व? मे भी यही तिथि मानी गई है । इस आधार पर भद्रवाहु ओर स्युलिभद्र की 
चन्द्रगुप्त मौर्य से सम-सामयिकता भी सिद्ध हो जाती है । लगभग सभी पट्टावली भद्रबाहु के 
आचार्यत्वकाल का समय वीरनिर्वाण 156-170 मानती है 135 दिगम्बर परम्परा मे भी तीन 
केवली ओर पीच श्रुतकेवलि का कुल समय 162 वर्ष माना गया हे । भद्रबाहु अन्तिम भुतकेवलि 
धे अतः दिगम्बर परम्परानुसार भौ उनका स्वर्गवास वीरनिर्वाण सं. 162 मानना होगा 3 हस 
प्रकार दोनो परम्पराओं के अनुसार भद्रबाहु ओर चन्द्रगुप्त मौर्यं की सम-सामयिकता सिद्ध हो 
जाती है। मुनि श्री कल्याणविजयजी ने चन्द्रगुप्त मौर्य ओर भद्रबाहु की सम-सामयिकता सिद्ध 
करने हेतु सम्भूतिविजय का आयार्यत्वकाल 8 वर्ष के स्थान पर 60 वर्ष मान लिया । इस प्रकार 
उन्होने एक ओर महावीर का निर्वाण समय ई.पू. 527 मानकर भी भद्रबाहु ओर चन्द्रगुप्त मौर्य 
की सम-सामयिकता स्थापित करने का प्रयास किया 140 किन्तु इस सन्दर्भ म आठ का साठ 
मान लेना उनकी अपनी कल्पना दै, इसका प्रामाणिक आधार उपलब्ध नदीं है ।41 समी 
श्वेताम्बर पट्टावलियौ वीरनिर्वाण सं. 170 म ही भद्रबाहु का स्वर्गवास मानती दै । पुनः 
तित्थोगाली मे भी यही निर्दिष्ट है कि वीरनिर्वाण संवत्‌ 170 में चौदह पूर्वो के ज्ञान का विच्छद 
(क्षय ) प्रारम्भ हुआ । भद्रबाहु ही अन्तिम 14 पूर्वधर थे-- उनके बाद कोई भी 14 पूर्वधर नहीं 
हुआ । अतः भद्रबाहु का स्वर्गवास श्वेताम्बर परम्परा के अनुसार वीरनिर्वाण सं. 170 म ओर 
दिगम्बर परम्परा के अनुसार वीरनिर्वाण सं. 162 ही सिद्ध होता दै ओर इस आधार पर 
भद्रबाहु एवं स्थुलीभद्र की अन्तिम नन्द एवं चन्द्रगुप्त मौर्य से सम-सामयिकता तभी सिद्र हो 
सकती है जब महावीर का निर्वाण विक्रम पूर्तं 410 तथा ई.पू. 467 माना जाये। अन्य अभी 
विकल्पों मे भद्रबाहु एवं स्थुलीमद्र॒ की अन्तिम नन्दराजा ओर चन्द्रगुप्त मौर्य से समकालिकता 
घटित नहीं हो सकती दै। "तित्थोगाली पडन्नयं" मेँ भी स्थूलीभद्र॒ ओर नन्दराजा की 
समकालिकता वर्णित है ।42 अतः इन आधारो पर महावीर का निर्वाण ई.पू. 467 ही अधिक 
युक्ति संगत लगता हे । 


पुनः आर्वं सुहस्ति ओर सम्प्रति राजा की समकालीनता भी जेन परम्परा में सर्वमान्य है । 
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इतिहासकारों ने सम्प्रति का समय ई.पू. 231-221 माना है (43 जैन पट्टावलि्ों के अनुसार 
आर्यं सुहस्त युग प्रधान आचार्यकाल वीरनिर्वाण सं. 245-291 तक रहा दै। यदि दम 
वीरनिर्वाण ई.पू. 527 को आधार बनाकर गणना करे तो यह मानना होगा कि आर्यं सुहस्ति 
पू 282 में युग प्रधान आचार्य बने ओर ई.पू. 236 में स्वर्गवासी हो गये । इस प्रकार 
वीरनिर्वाण ई.पू 527 मे मानने पर आर्यं सुहस्ति ओर सम्प्रति राजा मँ किसी भीस्पमें 
समकालीनता नहीं बनती है । किन्तु यदि हम वीरनिर्वाण ई.पू. 467 मानते दै तो आर्य सुहस्ति 
आचार्य काल 467-245 ई पु. 222 से प्रारम्भ होता है । इससे समकालिकता तो बन जाती 
दै-- यद्यपि आचार्यं के आचार्यत्वकाल मेँ सम्प्रति का राज्यकाल लगभग 1 वर्ष ही रहता है । 
किन्तु आर्यं सुहस्ति का सम्पर्क सम्प्रति से उसके यौवराज्य काल भे, जब वह अवन्ति का 
शासक था, तब हआ था ओर सम्भव ठै कि तब आर्यं सुहस्ति संघ के युग प्रधान आचार्य न 
होकर भी प्रभावशाली मुनि रहे हो । लातव्य है कि आर्यं सुहस्ति स्थूलीभद्र से दीक्षित हुए थे। 
पट्टावलियो के अनुसार स्यूलिभद्र की दीक्षा वीरनिर्वाण सं. 146 म दुह धी ओर स्वर्गवास 
वीरनिर्वाण 215 में हुआ था । इससे यह फलित होता टै कि चन्द्रगुप्त मौर्य के राज्याभिषेक के 
9 वर्ष पुर्वं अन्तिम नन्द राजा ( नव नन्द) के राज्यकाल मँ वे दीक्षित हो चुके थे। यदि 
पट्टावली के अनुसार आर्य सुहस्ति की सर्वं आयु 100 वर्षं ओर दीक्षा आयु 30 वर्ष माने तो वे 
वीरनिर्वाण सं, 221 अर्थात्‌ ई.पू. 246 ( वीरनिर्वाण ई.पू. 467 मानने पर) मेँ दीक्षित हुए है । 
इससे आर्यं सुहस्ति की सम्प्रति से समकालिकता तो सिद्र हो जाती है किन्तु उने स्यूलीमद्र 
का हस्त-दीक्षित मानने म 5 क्षं का अन्तर आता दै, क्योकि उनके दीक्षित होने के 6 वर्ष पर्वं 
ही वीरनिर्वाण से 215 में स्यूलीभद्र का स्वर्गवास ठो चुका था । सम्भावना यह भी डो सकती है 
कि सुहस्ति 30 वर्ष की आयु के स्थान पर 23-24 वर्ष मेँ ही दीक्षित हो गये हों । फिर भी यह 
सुनिश्चित है कि पट्टावलियों के उल्लेखो के आधार पर आर्यं सुदस्ति ओर संप्रति की 
समकालीनता वीरनिर्वाण ई.पू 467 पर ही सम्भव है । उसके पूर्व ई.पू. 527 मेँ अथवा उसके 
पश्चात्‌ की किसी भी तिथि को महावीर का निर्वाण मानने पर यह समकालीनता सम्भव नही ठे। 


इस प्रकार "भद्रबाहु ओर स्थूलिभद्र की महापद्मनन्द ओर चन्द्रगुप्त मौर्य से तथा आर्य 
सुहस्ती की सम्प्रति से समकालीनता वीरनिर्वाण ई.पू. 467 मानने पर सिद्ध की जा सकती हे। 
अन्य सभी विकल्ों म इनकी समकालिकता सिद्ध नहीं होती है अतः मेरी दुष्ट मेँ मदावीर का 
निर्वाण ई.पू 467 मानना अधिक युक्ति संगत होगा । 


अब हम कु अभिलेख के आधार पर भी महावीर के निर्वाण समय पर विचार करेगे -- 


मुरा के अमिले्खो44 मे उल्लेखित पौच नामं मे से नन्दिसूतर स्यविरावली^ऽ के आर्य 
मंगु आर्यं नन्दिलि ओर आर्य हस्ति (हस्त हस्ति›-- ये तीन नाम॒ तथा कल्पसूत्र 
स्थविरावली46 के आर्य कृष्ण ओर आर्य वृद्ध ये दो नाम मिलते दै । पट्टावलियों के अनुसार 
आर्य मंगु का युग-प्रधान आचार्यकाल वीरनिर्वाण संवत्‌ 451 से 470 तक माना गया दै ।47 
वीरनिर्वाण ई पू 467 मानने पर इनका काल ई.पू. 16 से ई सन्‌ 3 तक ओर वीरनिर्वाण 
ईपू 527 मानने पर इनका काल ई.पू 76 से ईपू. 57 आता है। जबकि अभिलेखीव 
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आधार पर इनका काल शक सं. 52 ( हुविष्क वर्ष 52 ) अर्थात्‌ ई. सन्‌ 130 आता दै45 -- 
अर्थात्‌ इनके पट्टावली ओर अभिलेख के काल मे वीरनिर्वाण ई.पू 527 मानने पर लगभग 
200 वर्षो का अन्तर आता है ओर वीरनिर्वाण ई.पू. 467 मानने पर भी लगभग 127 वर्ष का 
अन्तर तो बना ही रहता है । अनेक पट्टावलियोँ मेँ आर्य मंगु का उल्लेख भी नहीं है । अतः 
उनके काल के सम्बन्ध मे पट्टाक्लीगत अवधारणा प्रामाणिक नहीं है । पुनः आर्य मंगु का नाम 
मात्र जिस नन्दीसूत्र स्थविरावली में है ओर यह स्थविरावली भी गुरु-शिष्य परम्परा की सुचक 
नहीं दै। अतः बीच मेँ कुठ नाम छूटने की सम्भावना दै जिसकी पुष्टि स्वयं मुनि 
कल्याणविजयजी ने भी की है (49 इस प्रकार आर्य मंगु के अभिलेखीय साक्ष्य के आधार पर 
महावीर कै निर्वाण काल का निधरिण सम्भव नहीं है । क्याकि इस आधार पर ई.पू 527 की 
परम्परागतं मान्यता ई.पू. 467 की विद्रन्मान्य मान्यता दोनों ही सत्य सिद्ध नहीं होती है। 
अभिलेख एवं पट्टावली का समीकरण करने पर इससे वीरनिर्वाण ई.पू 360 के लगभग 
फलित होता है । इस अनिश्चता का कारण आर्य मंगु के काल को लेकर विविध भ्रान्तियों की 
उपस्थिति है। 


जहौ तक आर्यं नन्दिल का प्रश्न दै हमे उनके नाम का उल्लेख भी नन्दिसूत्र में मिलता दै। 
नन्दिसूत्र भ उनका उल्लेख आर्य मंगु के पश्चात्‌ ओर आर्यं नागहस्ति के पूर्वं मिलता है 150 
मधुरा के अभिलेखों में नन्दिक ( नन्दिल › का एक अभिलेख शक-सम्वत्‌ 32 का है । दूसरे शक 
सं 93 के लेख भं नाम स्पष्ट नहीं है, मात्र "न्दि" मिला है 151 आर्यं नन्दिल का उल्लेख 
प्रबन्धकोश एवं कु प्राचीन पट्टावलियों मेँ भी दै -- किन्तु कहीं पर भी उनके समय का 
उल्लेख नहीं होने से इस अभिलेखीय साक्ष्य के आधार पर महावीर के निर्वाणकाल का 
निधरिण सम्भव नहीं है । । 


अब हम नागहस्ति की ओर आते है -- सामान्यतया सभी पट्टावलियों म आर्य वज्ञ का 
स्वर्गवास वीरनिर्वोण सं. 584 मेँ माना गया है । आर्यं वज के पश्चात्‌ 13 वर्षं आर्य रित, 20 
वर्ष पुष्यमित्र ओर 3 वर्ष वसेन युगप्रधान रहे अर्थात्‌ वीरनिर्वाण सं. 620 मे वज्रसेन का 
स्वर्गवास हुआ । भेर्तुंग की विचारश्रेणी मे इसके बाद आर्य निर्वाण 621 से 690 तक युगप्रधान 
रहे 2 यदि मथुरा अभिलेख के हस्तहस्ति ही नागहस्ति हो तो माधहस्ति के गुरु के स्प मेँ 
उनका उल्लेख शक सं. 54 के अभिलेख मे मिलता है अर्थात्‌ वे ई सन्‌ 132 के पूर्व हुए है । 
यदि हम वीरनिर्वाण ई पू. 467 मानते है तो उनका युग प्रान काल ई. सन्‌ 154-223 आता 
है । अभिलेख उनके शिष्य को ई. सन्‌ 132 मँ होने की सूचना देता है यद्यपि यह मानकर 
सन्तोष किया जा सकता हे युग प्रधान होने के 22 वर्ष पुर्व उन्दोनि किसी को दीधित किया 
होगा ! यद्यपि इनकी सर्वायु 100 वर्षं मानने पर तब उनकी आयु मात्र 11 व्व होगी ओर एेसी 
स्थिति मँ उनके उपदेश से किसी का दीधित होना ओर उस दीक्षित शिष्य के व्रा मूर्ति प्रतिष्ठा 
होना असम्भव सा लगता है । किन्तु यदि हम परम्परागत मान्यता के आधार पर वीरनिर्वाण को 
शक संवत्‌ 605 पूर्वं या ई. पू. 527 मानते हैँ तो पटटाव्लीगत उल्लेखं ओर अभमिलेखीय 
साध्यो मे संगति बैठ जाती है । इस आधार पर उनका युग प्रधान काल शक सं. 16 से शक 


रोः सागरमल जैन 262 


सं. 85 के बीच आता दै ओर एेसी स्थिति मेँ शक सं. 54 म उनके किसी शिष्य के उपदेश से 
मूरति प्रतिष्ठा होना सम्भव है । यद्यपि 69 वर्षं तक उनका युग प्रधानकाल मानना सामान्य बुद्धि 
से युक्ति संगत नहीं लगता दै। अतः नागहस्ति सम्बन्धी यह अमिलेखीय साक्ष्य पट्टावली की 
सुचना को सत्य मानने पर महावीर का निर्वाण ई. पू. 527 मानने के पश्च म जाता है । 


पुनः मथुरा के एक अभिलेखयुक्त अंकन्‌ मे आर्यकृष्ण का नाम सहित अंकन पाया जाता 
दै। यह अभिलेख शक संवत्‌ 95 का है 53 यदि हम आर्यकृष्ण का समीकरण कल्पसूत्र 
स्थविरावली मं शिवभूति के बाद उल्लिखित आर्कृष्ण से करते दै54 तो पट्टावलिरयो एवं 
विशेषावश्यक भाष्य के आधार पर इनका सत्ता समय वीरनिर्वाण सं. 609 के आस-पास 
निश्चित होता है 155 क्योकि इन्हीं आर्वकृष्ण ओर शिवभूति के वस्त्र सम्बन्धी विवाद के 
परिणाम स्वरूप बोटिक निहन्व की उत्पत्ति हुई थी ओर इस विवाद का काल वीरनिर्वाण संवत्‌ 
609 सुनिश्चित है। वीरनिर्वाण ई.पू. 467 मानने पर उस अमिलेख काल का 
609-467=142 ई. आता ै। यह अमिलेखयुक्त अंकन 95+78=173 ई. का दै । चुंकि 
अंकन म आर्यकृष्ण को एक आराध्य के स्प अंकित करवाया गया है । यह स्वाभाविक है कि 
उनकी ही शिष्य परम्परा के किसी आर्य अर्ह व्रा ई. सन्‌ 173 में यह अंकन उनके स्वर्गवास के 
20-25 वर्ष बाद ही दुआ दोगा । इस प्रकार यह अभिलेखीय साक्ष्य वीरनिर्वाण संवत्‌ ई.पू 
467 मानने पर ही अन्य साहित्यिक उल्लेखो से संगति रख सकता है, अन्य किसी विकल्प से 
इसकी संगति बैठाना सम्भव नहीं है । 


मथुरा अभिलेख मेँ एक नाम आर्यवृद्रहस्ति का भी मिलता है । इनके दो अभिलेख मिलते 
दै। एक अभिलेख शक सं 60 ( हुविष्कं वर्ष 60 ) ओर दूसरा शक सं. 79 का है 156 ईस्वी 
सन्‌ की दृष्टि से ये दोनोँ अभिलेख ई. सन्‌ 138 ओर ई. सन्‌ 157 के है । यदि वे वृद्रहस्ति ही 
कल्पसूत्र स्थविरावली के आर्यवृद्ध ओर पट्टावलि्योँ के वृद्रदेव हों तो पट्टावलियों के अनुसार 
उन्होने वीरनिर्वाण 695 मे कोरंटक मे प्रतिष्ठा करवाई थी ।57 यदि हम वीरनिर्वण ई.पू. 467 
मानते है तो यह काल 695-467-218 ई. आता है । अतः वीरनिर्वाण ई.पू 527 मानने पर 
इस अभिलेखीय साय ओर पट्टावसीगत मान्यता का समीकरण ठीक बैठ जाता है । पट्टावली 
में वृद्ध का क्रम 25वी है । प्रत्येक आचार्य का ओसत सत्ता काल 25 वर्षं मानने पर इनका 
समय वीरनिर्वाण ई.पू 467 मानने पर भी अभिलेख से वीरनिर्वाण 625 आयेगा ओर तब 
625-467=158 ई. संगति बैठ जायेगी । 


अन्तिम साक्ष्य जिस पर महावीर की निर्वाण तिथि का निघरिण किया जा सकता है, वह टै 
महाराज धुवसेन के अभिलेख ओर उनका काल । परम्परागत मान्यता यह है कि वल्लभी की 
वाचयना के पश्चात्‌ सर्वप्रथम कल्पसूत्र की सभा के समश्च वाचना आनन्दपुर ( क्डनगर ) में 
महाराज धुवंसेन के पुत्र-मरण के दः खको कम करने के लियि की गयी । यह काल वीरनिर्वाण 
सं. 980 या 993 माना जाता है ।>~ ध्रुवसेन के अनेक अभिलेख उपलब्ध दै । भरुवसेन प्रथम का 
काल ई सं. 525 से 550 तक माना जाता है 159 यदि यह घटना उनके राज्यारोहण के द्वितीय 
वर्षं ईं सन्‌ 526 की हो तो महावीर का निर्वाण 993-526=469 ई.पू. सिद्ध होता है। 
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इस प्रकार इन पीय अभिलेखीय सायो मेँ तीन तो रएेसे अवश्य है जिनसे महावीर का 
निर्वाण ई.पू. 467 सिद्ध होता है। जबकि दो एेसे है जिनसे वीरनिर्वाण ई.पू 527 मी सिद्ध 
हो सकता है । एक अभिलेख का इनसे कोई संगति नदीं दै । यै असंगति्यौ इसल्यि भी टै कि 
पट्टावलियों म आचार्यो का जो काल दिया गया है उसकी प्रामाणिकता सन्दिग्ध है ओर आज 
हमारे पास ठेसा कोई आधार नहीं है जिसके आधार पर इस असंगति को समाप्त किया जा 
सके । फिर भी इस विवेचना मे हम यह पाते हैँ कि अधिकांश साहित्यिक एवं अभिलेखीय साक्ष्य 
महावीर के निर्वाण काल को ई.पू 467 माननेकी ही पुष्टि करते है। एेसी स्थिति में बुद्ध 
निर्वाण ई.पू. 482, जिसे अधिकां पाश्चात्य विद्वानों ने मान्य किया है, मानना होगा ओर तभी 
यह सिद्ध होगा कि बुद्ध के निर्वाण के लगभग 15 वर्ष पश्चात्‌ महावीर का निर्वाण हुआ । 


सन्दभं 


(अ). णिव्वाणे वीर जिणे छ्वाससदेसु पंचवरिसेसु ! पणमासेसु गदेसु संजादो 
सगणिओ अहवा ।। -- तिलोयपण्णत्ति, 4/1499 

(ब) पंचय मासा पंचव य वासा छच्येव होंति वाससया । परिणिव्वुअस्सऽरिहतो सो 
उप्णण्णो सगो राया । । -- तित्थोगाली पडन्नय 623 

पं. जुगलकिशोरजी मुख्तार, जैन साहित्य ओर इतिहास पर विशद प्रकाश, श्री 

वीरशासन संघ, कलकत्ता, 1956, पु. 26-44, 45-46 

मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैन कालगणना, प्रकाशक क.वि. शस्त्र 

समिति, जालौर (मारवाड ), प. 159 

तित्थोगाली पडन्नयं ८ गाथा 623 ), पइण्णयसुत्ताइं, सं. मुनि पुष्यविजय, प्रकाशक श्री 

महावीर जैन विद्यालय, बम्बई, 400036 

तिलोयपण्णत्ति, 4/1499 सं. प्रो. हीरालाल जैन, जैन संस्कृतिरक्षक संघ शोलापुरः, 

कल्पसूत्र, 147, पु. 145, अनुवादक माणिकमुनि, प्रकाशक -- सोभागमल हरकावत, 

अजमेर 

ठाणं ( स्थानांग ), अगुसुत्ताणि भाग 1, आचार्य तुलरी, जैनविश्वभारती, लाडनू 7/141 

भगवई 9/222-229 ( अंगयुत्ताणि भाग 2 -- आचार्य तुलसी, जैनविश्वभारती 

लाडनू) ` 

बहुरय पएस अव्वत्तसमुच्छादुगतिग अबद्धिया चेव । 

सत्तेए णिण्डगा खलु तित्यमि उ वद्भमाणस्स । । 

बहुरय जमालिपभवा जीवपएसा य तीसगुत्ताओ । 

अव्वत्ताऽऽसाढाओ सामुच्छ्याऽऽसमित्ताओ । । 


गंगाओ दोकिरिया छ्ुगा तेरासि्याण उप्पत्ती । ॥ 
धराय गोट्ठमाहिल पुट्ठमबद्धं परुविति।। 
सावत्थी उसभपुर सेयविया मिडिल उल्लुगातीरं । 
पुरिम॑तरंजि दसपुर रहवीरपुरं च नगराड्‌ । । 
चीददस सोलस वासा चोद्दसवीसुत्तरा य दोण्णि सया । 
अट्ठावीसा य दुवे पंयेव सया उ चोयाला । । 
पंच सया चुलसीया ह्ृच्येव सवा णवोत्तरा हति । 
णाणुपत्तीय दुवे उप्पण्णा णिव्वुर सेसा । । 
-- आवश्यकनिरवुक्ति 778-783 ( निर्युक्तसंग्रह -- सं. विजयजिनसेन 
सूरीश्वर हर्षपुष्यामृत, जेनग्रन्यमाला, लाखा बाखल, सौराष्ट, 19891 
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10. वीरजिणे सिद्धिगदे चयउसदइगिसटिठवासपरिमाणे। कालम्मि अदिक्कंते उप्पण्णे एत्य 


13. 


सकराञओ । । 461 
अहवा वीरे सिद्धे सहस्सणवकम्मि सगसयब्भहिए । पणसीदिम्मि यतीदे पणमासे सकणिओ 
जादो ।। 9785 मास 5। 
चोददससहस्ससगसयतेणउदीवासकालविच्छेदे। वीरेसरसिद्धीदो उप्पण्णे सगणिओं 
अहवा । । 14793 
णिव्वाणे वीरजिणे छ्व्वाससदेसु पंचवरिसेसुं। पणमासेसु गदेसुं संजादो सगणिओ 
अहवा । | 605 मा 5। - 

-- तिलोयपण्णति, 4८/1496-1499 


. भवणिदेसु पंचमासाहियपंचुत्तरह्छस्सदवासाणि हवंति। एसो 


वीरजिणिदणिव्वाणगददिवसादो जाव सगकालस्स आदी होदि तावदियकालो । कुदो ? 
605८5 एदम्डि काले सगणरिदकालम्मि पक्खित्ते वड्टमाणजिणणिव्वुदकालागमणादो । 
वुं च -- 

पंच य मासा पंच य त्रासा हच्येव होति वाससया । 

सगकालेण य सिया थावेयव्वो तदो रासी । । 


अण्णे के वि आइरिया चोद्दससहस्स-सत्तसद-तिणउदिवासेसु 
जिणणिव्वाणदिणादो अइक्कंतेसु सगणरिदुप्पत्ति भणति 4793 । वृत्तं च-- 
गुत्ति-पयत्थ-भयाइं चोद्दसरयणाइ समडकंताई । 
परिणिव्वुदे जिणिदे तो रज्ज सगणरिदस्स । । 
अण्णे के वि आइरिया एवं भणंति। तं जहा -- 
सत्तसहस्स-णवसय-पंचाणउदिवरिसेसु पंचमासादिएयु बहढमाणजिण- 
णिव्वुददिणादो अइक्कंतेयु सगणरिदरज्जुप्पत्ती जादो त्ति। एत्य गाहा -- 
सत्तसहस्सा णवसद पंचाणउदी सपंमासा य । 
अङ्ककंता वासाणं जया तडया सगुप्पत्ती । । 
एदेसु तिसु एक्केण होदव्वं । ण तिण्णमुवदेसाण सच्चत्तं, अण्णोण्णविरोहादो । 
तदो जाणिय वत्तव्यं । 
-- धवला टीका समन्वित षट्खण्डागम, खण्ड भाग 4, 1, पुस्तक 9, पु. 
132-133 
समणस्स भगवओ महावीरस्य जाव सव्वदुक्खपहीणस्स नव वास सयाइं विडकंतां 
दसमस्स वाससयस्स अयं असीडमे संवच्छरे काले गच्छड, वायणंतरे पुण अयं वायणं तेरे 
पुण अयं ते णउए संवच्छरे काले गच्छड इह दीस । 
-~ कल्पसूत्र ( मणिकमुनि, अजमेर ), 147, पु. 145 
पालगरण्णो सट्टी पणपण्णसयं वियाणं णंदाणं । 
मस्याणं अट्ठसयं तीसा पुण पुसमित्ताणं । । 
-- तित्थोगाली पडन्नयं ( पडण्णयसुत्ताहं ), 621 
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60 पालक + 155 नन्दवंश = 215 बीतने पर मौर्यवश का शासन प्रारम्भ 

हुआ । 
एवं च श्री महावीर मुलेर्वर्घशते, पंच पंचाशदधिके चन्द्रगुप्तऽभवन्नुपः । । 

-- परिशिष्टपर्व, हेमचन्द्र, सर्ग, 8/339 ( जैनधर्म प्रसारक संस्था भावनगर ) 
ज्ञातव्य हे चन्द्रगुप्त मौर्य को वीरनिर्वाण सं. 215 मे राज्यासीन मानकर दी वीरनिर्वाण 
ई.पू. 527 मे माना जा सकता है, किन्तु उसे वीरनिर्वाण 155 में राज्यासीन मानने पर 
वीरनिर्वाण ई.पू 467 मानना होगा । 

५600, #. कि) -- ए८तती)25 (0 †12112४/1125 4४) (7५ 06 
7011506 ६€0६/।०।५179 ।2924/)85 2५ 46116" 261४ 557. 

ल)वा0न00&/ 4 -- (वदतीव ४व71850॥-वे, 11046४00 0. 13-16. 
अनेकान्त, वर्ष 4 किरण 10, शास्त्री ए. शान्तिराज -- भगवान महावीर के निर्वाण 
सम्वत्‌ की समालोचना 

तितीक) 09८2४, ४०. 21 ४1, 1917, 40४ 1917, 2206 151-152, 5५/2४ 
>८401162110175, 0611), 1985. 

108 4078 ° 106 ?०४२। 4851216 30५।&1#, 1917, #दा)<168४/2व, 
3. #. -- 16 0816 ग ४ द्तीौशीीवा)2, 0. 122-130. 

मुख्तार जुगलकिशोर -- "“जैनसादित्य ओर इतिहास पर विशद प्रकाश", श्री वीरशासन 
संघ, कलकत्ता, ई. सन्‌ 1956, पु. 26-56 

मुनि कल्याणविजय -- वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैन कालगणना प्रकाशकं क.वि. शास्त्र 


समिति जालौर, वि.स. 1987 


६0ना100†, ?.॥1.1. -- "1196 पवा ° 42/92/1825 0606856". 
आ॥, ४.५. -- 17#6 तवा08 51408 अत ©प0न 0141४65 ग विपी, 
॥१५०।०५।०५8॥ 8००।< 10८56, 061, 1969, 0.14. 
0), ६.7. -- 0056४8४005 0) 116 0265 1 ४16 41798 क ४6 
६५५५). 
अन्बतरो पिखो राजामच्यो राजानं मागधं अजातसत्तुं वेदेहिपुत्तं एतदवोच -- "अवं, देव, 
निगण्ठो नाटपुत्तो सद्घधी चेव गणी च गणाचरियो च, जातो, यसस्सी, तित्यकरो, 
साधुसम्मतो बहुजनस्स, रत्तञबू, चिरपन्बजितो, अद्भगतो, वयोअनुप्पत्तो । 

-- दीघनिकाय, सामन्बफलसुत्तं, 2/1/7 
देखें -- मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैनकाल गणना, पृ. 4-5. 
देखें -- मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण ओर जैनकाल गणना, पू. 1 
देखे -- दीघनिकाय्‌, सामञ्जफलसुत्तं, 2/2/8 
वं मे सुतं । एकं समयं भगवा सक्केसु विहरति वेधन्जा नाम सक्या तेसं अम्बवने पासादे । 
तेन खो पन समयेन निगण्ठो नाटयपुत्तो पावायं अधुूनाकालड्कतो होति। तस्स 
कालदिकरियाय भिन्ना निगण्ठा द्वेधिकजाता भण्डनजाता कलहजाता विवादापन्ना 
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अञ्जमन्नं मुखसत्तीटि वितुदन्ता विहरन्ति -- “न त्वं इमं धम्मविनयं आजानासि, अहं इमं 
धम्मविनयं आजानामि । किं त्वं इमं घम्मविनयं आजानिस्ससि ? मिच्छपदिपन्नो त्वमसि, 
अहमस्मि सम्मापटिपन्नो । सहितं मे, असहितं ते । पुरेवचनीयं पच्छा अवच, पच्छा-वचनीयं 
पुरे अवय । अधिचिण्णं ते विपरावत्तं। आरोपितो ते वादो । निग्गहितो त्वमसि । यर 
वादप्पमोक्खाय। निष्बेठेहि वा सचे पठोसी" ति। वधो येव खो मन्म निगण्ठेसु 
नाटपुत्तियेसु वत्तति। ये पि निगण्ठस्सं नाटपुत्तस्स सावका गिढी ओदातवसना ते पि 
निगण्टेसु नाटपुत्तियेसु निन्विन्नसूपा विरत्तस्पा पटिवानस्पा -- यथा तं दुरक्खाते 
धम्मविनये दुप्पवेदिते अनिय्यानिके अनुपसमसंवत्तनिके असम्मासम्बुद्रप्पवेदिते मिन्नथुपे 
अप्पटिसरणे । 
-- दीघनिकाय, पासादिकसुत्तं, 6/1/1 
देख -- 
देख -- मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैनकाल गणना 
(अ). ५2 |चोतया, १.6. (लंक [ततार 7८01501 न्व ७४ 4611121 
एकव 2510425, 8@1825, 1952, 0. 106 
(ब) डी. रमाशंकर त्रिपाठी -- प्राचीन भारत का इतिहास, मोतीलाल बनारसीदास, 
1968, पु. 139 
तित्थोगाली पडन्नयं, 78 ( पडइण्णया सुत्ताइं, महावीर विद्यालय, बम्बई ] 
ज्ञातव्य है कि लगभग सभी श्वेताम्बर पटटावलियौ इसीकाल का उल्लेख करती दे 
देखं-- विविध गच्छेय पट्टाक्ली संग्रह (प्रथम भाग › मुनि जिनविजय सधी जैन शस्त्र 
शिक्षापीठ, भारतीय विद्याभवन, बम्बई, 1961 
्ातव्य है किं हिमवत स्थविरावली की मूलप्रति उसके गुजराती अनुवाद के पश्चात्‌ 
उपलब्य नहीं हो पा रही है। प॑. हीरालाल हंसराज जामनगर का उसका गुजराती 
अनुवाद ही इसका एक मात्र आधार है । इसमे महावीर के निर्वाण के पश्चात्‌ साठ वर्ष 
कुणिकं ओर उदायी का राज्यकाल दिखाकर उसके पश्चात्‌ नन्दो के 94 वर्ष दिखाकर 
वीरनिर्वाण 155 म चन्द्रगुप्त मौर्य का राज्योरोहण दिखा गया है । देखं -- वीरनिर्वाण 
सम्वत्‌ ओर जैन काल गणना मुनि कल्याणविजय, पु. 178 
परिशिष्ट, देमचन्द्र, 8/339 
देख - (अ) पट्टावली पराग संग्रह -- मुनि कल्याणविजयजी 
(ब) विविधगच्छीय पट्टावली संग्रह -- प्रथम भाग सम्पादक-- जिनविजय, 
सिंघी जैन शास्त्र शिक्षा पीड, भारतीय विद्याभवन, बम्बरई 
धवला टीका समन्विते षट्खण्डागम, खण्ड, पुस्तक 
(अ) मुनि कल्याणविजय -- पट्टावलीपरागसंग्रह, क.वि. शस्त्रसंग्रह समिति 
जालौर, 1966, पु. 52 मुनिजी द्रा किय गये अन्य परिवर्तनों के लिव देखे-- 
पु 49-50 
(ब) मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण, संवत्‌ ओर जैन कालगणना, पु. 137 
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41. 


42. 


43. 


44 


45. 
46. 
47. 


48. 


49. 
50. 
51. 
52. 
53. 
54. 
55. 
56. 
57. 


58. 
59. 


ज्लातव्य है कि मुनिजी ने मौर्यकाल को 108 के स्थान पर 160 बनाने का जो 
प्रयत्न किया हे, वह इतिहास सम्मत नहीं हे । 
ज्ञातव्य है कि मुनिजी द्वारा एक ओर सम्भूति विजय के स्वर्ष के काल को साठ वर्ष 
साठ वर्ष करना ओर दूसरी ओर मौर्या के इतिहास सम्मत 108 वर्ष के काल को एक 
सौ साठ वर्ष करना केवल अपनी मान्यता की पुष्टि का प्रयास हे । 
तित्थोगाली पडन्नयं -- पडण्णा सुत्ताइं । -- सं. पुण्यविजयजी महावीर विद्याल, बम्बई 
793, 794 
डो रामशंकर त्रिपाठी, प्राचीन भारत का इतिहास, मोतीलाल बनारसीदास, देहली, 
1968, पृ. 139। 
ज्ञातव्य है "उन्होने सम्प्रतिकाल 216-207 ई.पू माना दै । 
(अ) देखे -- जैनशिलालेख संग्रह, भाग 2, प्रकाशक मणिकचन्द्र॒ दिगम्बर जैन 
ग्रन्थमाला, 1952, लेख क्रमांक 41, 54,55,56,59,63। 
(ब) आर्यकृष्ण ( कण्ड ) के चिवि देख -- ५.५. ११४) -- 1116 42॥1 51५8 
200 छल (वोवताध6ऽ ग ।४गौौता2, 0.24 
नन्दीसूत्र स्थविरावली, 27, 28,29 
कल्पसूत्र स्थविरावली ( अन्तिम गाथा भाग ) गाथा 1 एवं 4 
मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैन काल गणना, जालौर, प. 122, आधार 
~ युगंप्रधान पट्टावली । 
देखे-- जैन शिलालेख संग्रह, भाग 2, माणिकचन्द्र दिगम्बर जैन ग्रन्थमाला समिति, 
सितम्बर 1952, लेख क्रमांक 54 
मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैन काल गणना, जालौर, पृ. 121 एवं 131 
देख -- नन्दीसूत्र स्थविरावली, 27, 28 एवं 29 
देखे -- जैन शिलालेखसंग्रह, भाग 2, लेखक्रमांक 41, 67 
मुनि कल्याणविजय, वीरनिर्वाण संवत्‌ ओर जैन काल गणना, जालौर, पु. 106, टिप्पणी 
४... आपी, 116 जवी) ऽव कात उक्ला ^पपवता165 ता (चवे्ष्काक, १.24 
कल्पसूत्र स्थविराव्ली ( अन्तिम गाधा भाग), गाधा 1 
विशेषावश्यकभाष्य 
जैनशिलालेखसंग्रह, भाग 2, लेख क्रमांक 56, 59 
मुनि जिनविजय, विविधगच्छीय पट्टाक्ली संग्रद, प्रथम भाग, सिघी जेनशास्त्र शिक्षापीठ, 
भारतीय विद्याभवन, बम्बर्ई, पु. 17 
कल्पसूत्र ( सं. माणिकमुनि, अजमेर ) 147 
गुजरात नो राजकीय अने सांस्कृतिक इतिहास ग्रन्थ 3, वी.जे इन्स्टीट्युट, 
अहमदाबाद-9, पु. 40 


हमारे महत्वपणं प्रकाशन 


[. ५८०५1९5 10 13118 ?}111059ग# -- 07. पि17)91 78118 100.00 


छ, 


4. 


(न 


13103 (6710166 9 ४४९ [418 -- 
07. प््09 51021) 200.00 
९०11६6५३ पाऽप्०ा# ज प्रजप्य 10418 हा0पो 18112 
8०४7५८8 -- 127. ७. €. (ए°ण्वौक + 80.00 
०6९६ ज {ला 1 18118 ?1111030019# -- 
07. 4. €, 91५87 150.00 


12102 11० ग ९९३111४ -- 07. 1. €. अतभ 150.00 


13198 ए€75[06८॥ ४८ 19 11105071 ३9५ 2611210 - 
07. 2 871}6€ 3108 100.00 


7. ‰8[€५{§ 0 1810102४, ४०1. 11 ( ०६. ४९५78085 
(01711716710781101 #01011€ ) 250.00 

8, 57९18 9 1310108४, ४०]. [1 ( २५. 121९8113 

एला ०४०४ #०।५८ ) 250.00 

9. जेन साहित्य का ब्रहद्‌ इतिहास ( सात खण्ड } 560.00 
10, हिन्दी जैन साहित्य का इतिहास ( दो खण्ड) 340.00 
11. जैन प्रतिमा विज्ञान -- डां मारुतिनन्दन तिवारी 120.00 
12. वज्जालग्ग ( हिन्दी अनुवाद सहित ) -- विश्वनाथ पाठक 80.00 
13. धमंकाममं --प्रो° सागरमल जेन 20.00 
14. जेन ओर बौद्ध भिक्षुणी संर -- डां० अद्ण प्रताप सिह 70.00 
15. प्राकृत-हिन्दी कोश -- सम्पादक : डां० के° आर० चन्द्र 120.00 
16. मूलाचार का समीक्ात्मक अध्ययन ~ डां° एूलचन्द्र जेन 80.00 
17. अहत्‌ पाश्वं ओर उनकी परम्परा -- प्रो° सागरमल जेन 20.00 
18. स्याद्वाद ओर सप्तभंगी नय - डं° भिखारी राम यादव 20.00 


19. ऋषिभाषित : एक अध्ययन ({ हिन्दी एवं अग्रेजी ) - 


प्रो० सागरमल जन 30.00 


20, अनेकान्त, स्याद्वाद एवं सप्तभंगी ~ प्रो° सागरमल जेन 10.00 
21. जेन-धमं की प्रमुख साध्वियां एवं महिलाएँ - 


22. 
23. 


24. 
2 § 1 


8 01681101 | 76170 


डां० ही राबाई बोरदिया 50.00 
मध्यकालीन राजस्थान मे जंन-धमं -- डं ( श्रीमती )} 

राजेश जेन 160.00 

जेन कमं -सिद्धान्त का उद्भव एवं विकास - 
। डां रवीन्द्र नाथ मिश्च 10000 
जैन तीर्थो का एतिहासिक अध्ययन -- डं० शिवप्रसाद 100.00 

महावीर निर्वाणभूमि पावा : एक विमं -- 
भगवती प्रसाद खेतान 60.00 


य शोधपोठ, वाराणसो - ५ 
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